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Ihya’ Ulumudin . 2019. “Epistemologi Tafsir Basmalah : Telaah atas Tafsir Lat}a>if al-Isha>ra>t 
karya al-Qushairi.” Kata Kunci: Epistemologi, Tafsi>r Lat}a>if al-Isha>ra>t, Basmalah. 
 
Kitab Tafsi>r  Lat}a>if al-Isha>ra>t merupakan salah satu dari sekian banyak kitab tafsir 
yang bercorak sufi yang dalam menafsirkan ayat-ayat kalam mengikuti ilham yang 
diterima. Kitab ini memiliki ciri khas tersendiri dibanding dengan kitab tafsir lain secara 
umum dan tafsir sufi secara khusus. Salah satu ciri khas tafsir ini adalah mufassir 
memberikan penafsiran yang berbeda pada tiap Basmalah yang ada di awal surat. Mufassir 
kitab tersebut ketika menafsirkan basmalah yang ada dalam surat Al-Fatihah memang 
mengatakan demikian. Namun, ada anggapan bahwa tafsir basmalah yang berbeda-beda 
tersebut merupakan garis besar dari kandungan surat.  
 
Berdasarkan latar belakang tersebut, rumusan masalah dalam penelitian ini adalah: 
1) Bagaimana penafsiran al-Qushairi atas basmalah dalam al-Qur’an?   2) Bagaimana 
epistemologi penafsiran al-Qushairi atas basmalah dalam Lata>if al-Ishara>t? 
 
Tujuan penelitian yang dilakukan penulis adalah untuk mengetahui episteme 
penafsiran Al-Qushairi terhadap   basmalah dan mengetahui proses atau asal usul 
penafsiran tersebut serta hubungannya dengan surat setelahnya. 
 
Penelitian yang dilakukan penulis adalah penelitian kepustakaan (Library Research) 
dengan menggunakan pendekatan kualitatif dan pengambilan data dari sumber-sumber  
primer  dan  sekunder  dengan  menggunakan  teknik  deskriptif analitis. 
 
Hasil penelitian yang dilakukan penulis adalah dalam menginterpretasikan basmalah, 
al-Qushairi menggunakan rasa(dhawq) atau kondisi kejiwaannya. Tafsir basmalah di awal 
tiap surat, selain surat al-Taubah, yang dilakukan oleh al-Qushairi bukan merupakan garis 
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A. Latar Belakang Masalah 
Al-Qur’an imerupakan isalah satu ikitab isuci iyang iditurunkan ioleh Allah 
SWT. Kitab suci ini pertama kali turun dengan  باسم ربك (dengan nama Tuhanmu, 
Allah SWT) ioleh ikarena i tu setiap perbuatan orang Islam seyogyanya diawali 
dengan membaca بسم هللا (dengan nama Allah). Karena wahyu yang pertama kali 
diterima ioleh Nabi Muhammad SAW. iadalah “Bacalah idengan inama tuhanmu 
yang itelah imenciptakan”  sebagai muqaddimah dari pelaksanaan tugas beliau kita 
diajarkan untuk membaca Basmalah ketika hendak memulai melakukan sesuatu 
yang baik.1 
Adab dan bimbingan Allah SWT bagi umat Islam dalam memulai setiap 
pekerjaan adalah dengan menyebut nama Allah sebagaimana diwahyukan kepada 
Nabi-Nya, “اقرأ باسم ربك (Bacalah Dengan Nama Tuhan mu)”, oleh karena itu sangat 
tepat jika dikatakan bahwa pesan pertama Allah kepada manusia adalah membaca 
Basmalah. Konsekwensi dari bimbingan tersebut tidak hanya pesan agar umat 
Islam mengawali semua perbuatan/amalnya dengan nama Allah dan membacanya 
dengan ikhlas, akan tetapi juga memperhatikan perbuatan yang dilakukan selalu 
baik yang membuatnya selaras dengan اسم هللا(nama Allah). 
                                                           
1 Mutawalli al-Sha’rawi, Tafsir al-Fatihah Syekh asy-Sya’rawi, (terj). Tgk. Azman Ismail, 
(Jakarta: Madani Press, 1990), cet. Ke-I, hlm.21 
 


































Konsep i ni isesuai idengan nama Allah SWT. idalam asma al-husna yaitu al-
Awwal iwa ial-iAkhir wa al-iZ}ahir wa al-iBathin (Dia iyang ipertama idan iDia ipula 
yang iterakhir, iDia iyang tampak idengan iibukti-bukti yang jelas dan Dia ipula iyang 
itersembunyi iterhadap isiapapun ihakikat-Nya).2 
Kalimat Basmalah merupakan salah satu obyek ikajian ipara ulama ahli 
tafsir (mufassir) dan ulama iahli ifiqh (fuqaha). Para ulama menyoroti Basmalah 
sebagai bahan kajian setidaknya dari tiga aspek yaitu keberadaannya sebagai 
permulaan dalam melaksanakan aktivitas yang baik, apakah Basmalah merupakan 
bagian dari dari isurat al-Fatihah idan isurat-surat lain dan terhitung satu ayat atau 
tidak dan y a n g  t e r a k h i r  iapakah ibacaan Basmalah harus idibaca keras(jahr) 
dalam ishalat iatau idibaca ilirih(sirr). 
Basmalah yang berada di awal Al-Qur’an memberikan pemahaman kepada 
umat Islam bahwa setiap aktivitas yang baik seyogyanya mereka mulai dengan 
membaca Basmalah. Hadits iyang idiriwayatkan ioleh ial-Raha>wi> idari iAbū 
iHurairah, ia berkata: 
 ٣ ال يبدأ فيه بذكر هللا فهو أبرتذي 	ل كل أمٍر 
“Setiap hal penting yang tidak didahului oleh basmalah maka itu kehilangan 
berkahnya”. 
Para ulama telah menjelaskan bahwa frasa Bismillāhi al-rahmāni al-Rah}imi 
hanya dikenal dalam susunan lengkap setelah turunnya surat al-Naml ayat 30,4 
                                                           
2 Quraish i Shihab, i Tafsir al-Mishbah: Pesan, i  Kesan dan kesaksian al-Qur’an, ( Jakarta:  i  Lentera 
Hati, Lentera, 2000), i  cet. I, vol. I, hlm. 11 
3 Jalaluddin al-Suyuti, Jami’ al-Ahadith, (Beirut: Dar al-kutub al-‘Ilmiyyah, Beirut, 1997), Juz 
15, hlm. 315. 
4 Mahmudi  Shaltut, Tafsīr al-Qur’an al-Karīm, i terj. A.A. Dahlan, i dkk.,(Bandung: CV. 
Diponegoro, 1989), hlm. 42. 
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Sebelum itu, mereka menyebutkan kalimat Bismika allāhumma, lalu Bismillāhi dan 
Bismillāhi al-Rahmāni untuk akhirnya turun dari surat itu, ayat al-Naml ayat 30.5 
Dalam hal ini, para ulama sepakat bahwa kalimat basmalah imerupakan satu 
ayat iyang ada dalam surah al-Naml ayat 30. Namun demikian, mereka berbeda 
dalam hal iapakah ibasmalah imerupakan satu iayat itersendiri dalam itiap-tiap surat 
al-Qur'ān.6  
Para sahabat seperti Abū Hurairah, Ali ibn Abi> T}a>lib, Ibnu Abbas, Ibn 
'Umar dan tābi'īn seperti Sa'id Ibn Jubair, 'Aṭa', Al-Zuhri dan Ibn Mubārak dan 
ulama fiqh di Mekah dan para ahli al-Qur'ān seperti Ibn Kathīr, serta beberapa ahli 
Qira'ah dari Kuffah dan spesialis Fiqihnya seperti 'iA<sim al-Kisa'> ī, iImām al-iShafi'ī 
dan iImām iH{anbalī menyatakan bahwa ibasmalah adalah satu ayat dari setiap surat 
yang terkandung dalam al-Qur'ān kecuali isurah al-Taubah.7 
Sementara itu, iiImām iiMālik dan iiImām iAbū iH{anīfah menyatakan bahwa 
basmalah bukan salah satu dari ayat dalam setiap surah al-Qur’ān. Ini hanyalah 
permulaan untuk menentukan awal dari masing-masing surat.8 
Prof. Dr. iQuraish iShihab idalam “iTafsir ial-Qur’ān al-Kari>m”  memilih 
lebih fokus pada perbedaan pandangan ulama tentang posisi basmalah dalam al-
Fātiḥah. Dia menggambarkan dua pendapat berbeda tentang basmalah; Pertama, 
pendapat Abū H{anīfah yang menyatakan : bahwa basmalah bukan bagian dari al-
                                                           
5 Departemen i Agama RI, Al Quran i dan Terjemahnya, (Jakarta: CV i Darus Sunnah, 2016), hlm. 80 
6 Ibn al-‘Arabi, Ahkam al-Qur’an, (Beirut : i Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, t.t.), i hlm. 5. 
7 Ahmad i Mustafa al-Maraghi, Tafsīr al-Maraghi, Terj. i Ansari Umar Sitanggal dkk.,(Semarang: 
CV.Toha Putra i Semarang, 1992), hlm. 30. 
8 Ibn al-‘Arabi, Ahkam al-Qur’an, hlm. 5 
 


































Fātih}ah. Kedua, Muhammad bin Idris al-Syafi'i memiliki pendapat bahwa 
Basmalah iadalah iayat ipertama idari isurat al-Fātih}ah.9 
Kemudian untuk menengahi kedua pendapat tersebut, Quraish Shihab 
merujuk pada pendapat Muhammad Abduh yang dikutip oleh Rashi>d Riḍa 
sebagaimana terdapat dalam Kitab Tafsir al-Manār tentang apakah kalimat 
basmalah adalah ayat dari al-Qur'ān.10 
Mahmu>d Shaltu>t}, dalam menyikapi basmalah, memilih untuk tidak 
menyoroti pendapat yang berbeda tentang basmalah.11 Menurutnya, prinsipnya 
adalah bahwa agama memerintahkan setiap Muslim untuk membaca basmalah 
setiap memulai kegiatan.12 Dia juga menjelaskan tentang dua istilah basmalah, 
yaitu dalam hal memperkuat semangat untuk melakukan kebaikan, dan dalam hal 
menjauhkan seseorang dari melakukan kejahatan.13 
Keberadaan basmalah pada awal surat juga menjadi sorotan ulama sufi. 
Sudut pandang yang digunakan oleh ulama’ sufi dalam melihat basmalah di awal 
surat tersebut tidak sama dengan sudut pandang yang diambil oleh para ulama’ 
fiqih. Sudut pandang yang diambil ulama’ sufi tersebut tertuang dalam kitab-kitab 
tafsir mereka.  
Terkait keberadaan basmalah di awal surat tersebut banyak mufassir yang 
mengambil titik tolak untuk meninjaunya. Ada mufassir menafsirkan basmalah 
ditinjau dari berbagai aspek, baik dari segi tata bahasa (Nahwu dan s}arf) atau dalam 
                                                           
9 M. i Quraish Shihab, i Tafsīr al-Qur’an i al-Karīm, i Tafsi>r i Surah-surah i Pendek Berdasarkan 
Urutan i Turunnya i Wahyu, (Bandung: i Pustaka Hidayah, 1997), i hlm.7. 
10 Ibid. hlm.8. 
11 Mahmud i Shaltut, Tafsīr al-Qur’an al-Karīm..hlm. 43 
12 Ibid. hlm.. 42 
13 Ibid. hlm.. 47 
 


































hal bahasa (etimologi), selain review surat, bentuk, karakteristik, posisi, komposisi 
serta keistimewaannya. Berbagai interpretasi tersebut dipengaruhi oleh latar 
belakang ilmiah mufassir.14 Nah, sebagaimana disebutkan sebelumnya, selain dari 
titik tolak tersebut ada satu lagi yang juga muncul ke permukaan yaitu melihat 
basmalah dari kacamata tasawwuf atau lebih tepatnya menggunakan epistemology 
tasawwuf. Penafsiran corak tasawuf ini dalam sejarah mengalami dinamika yang 
cukup rumit. Penafsiran dengan corak ini mendapat tanggapan yang beragam di 
kalangan mufassir maupun ahli ulum al-Qur’an.  
Salah satu dari beberapa ahli tasawwuf yang memiliki karya penafsiran 
adalah Ibn 'Arab. Ibn ‘Arabi berpendapat sebagaimana ditulis i dalam i kitab 
tafsirnya, "Tafsir al-Qur’ān al-Karim", ketika menggambarkan basmalah ia 
menegaskan, bahwa dengan (memanggil) Asma Allāh, maka nama Allāh 
diproyeksikan untuk menunjukkan hak istimewanya, yang berada di atas property 
dan Essence of Allāh. Sementara bentuk menunjuk pada nama-Nya, sedangkan 
fakta bahwa asma atau nama menunjuk keistimewaan-Nya. Tuhan sendiri adalah 
nama untuk Esensi (Ismu al-dhāt) dari keilahian dalam hal nama absolut itu sendiri 
dan bukan dari makna lain(konotasi) atau memahami sifat karunia dari sekian 
banyak sifat-sifatnya, serta tidak untuk arti "tidak membuat alam memberi." 
"Al-Rahmān" adalah nama dari dzat yang Maha Pengasih dengan 
kelimpahan kasih yang universal. "Al-Rahi>m" adalah nama dari Dzat Yang Maha 
Pengasih yang tertuju pada kasih sayang di akhirat. Oleh karena itu kita sering 
mendengar dan menyebutkan, "Wahai Dzat yang Maha Pengasih di idunia idan 
                                                           
14 Departemen iAgama, Orientasi iPengembangan iIlmu iTafsīr, (Jakarta: iBinbaga Islam Departeman 
Agama, 1989), hlm. 14. 
 


































akhirat, idan Penyayang di iakhirat". Itu berarti proyeksi kemanusiaan yang 
sempurna, dan kasih sayang yang menyeluruh, baik yang ditujukan untuk umum 
maupun yang ditujukan secara spesifik kepada kaum tertentu, yang termasuk 
dalam perwujudan dari Esensi Ilahi."15 
Ibn ‘Arabī lebih lanjut menjelaskan bahwa ada 18 surat yang diucapkan 
dengan basmalah. Sedangkan jumlah yang dinyatakan secara tertulis 19 surat. Jika 
kalimat dipisahkan, jumlah surat terpisah adalah 22. Delapan belas surat 
menunjukkan keberadaan makhluk yang desebutkan melalui symbol angka yaitu 
18 ribu alam. Ini disebabkan huruf Alif merupakan hitungan yang sempurna untuk 
mencakup struktur bilangan secara keseluruhan. Alif merupakan induk dari semua 
tingkatan yang tidak lagi diperhitungkan setelah alif. Jadi, alif dipahami sebagai 
ibu dari semua ibu alam yakni alam Jabarut, alam Malaku>t, Tahta, Kursi, Tujuh 
Surga, dan empat elemen.16 Dari penjelasan ini, dapat diketahui seberapa banyak 
filsafat telah masuk dan mempengaruhi interpretasi Ibn Arabi. 
Shaikh ‘Abd al-Qādir al-Jailānī, tidak seperti Ibn al-‘Arabī, memiliki 
sendiri paradigma pemahaman basmalah yang pola ṣūfīnya tidak terpengaruh oleh 
modus filsafat mistik.17 
Shaikh ‘Abd al-Qādir al-Jailānī membahas panjang lebar tentang basmalah 
dalam kitab al-Ghunyah li T{a>libi> T{arīq al Haq ‘Azza wa Jalla. Di mana ia 
menjelaskan kesukaannya terhadap basmalah dan komentarnya. Tampaknya ia 
                                                           
15 Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Tafsīr al-Qur’an al-Kari>m, (Beirut: Dar al-Yaqdah al-‘Arabiyyah, 1986), 
hlm.7-8. 
16 Ibid., hlm.8 
17 Shaikh iAbd ial-Qādir al-Jailānī, iTafsīr al-Jailānī, iVol.I, ( Istanbul:  iMarkaz al-Jailānī li ial-
iBuhuth al-‘Ilmiyyah, 2009), hlm. 30. 
 


































memberikan perhatian tersendiri pada basmalah sebagaimana tercermin dalam 
pernyataannya: 
Dalam Nama Allāh [Bismillah] adalah harta bagi mereka yang ingat, sumber 
daya yang kuat bagi yang kuat, jimat pelindung bagi yang lemah, cahaya yang 
bersinar untuk kekasih, dan kesenangan yang menggembirakan bagi mereka yang 
dipenuhi dengan kerinduan. 
Dalam Nama Allāh [Bismillah] adalah penghiburan dari sifat spiritual kita 
[arwa>h]. Dalam Nama Allāh [Bismillah] adalah keselamatan tubuh kita. Dalam 
Nama Allāh [Bismillah] adalah cahaya yang menerangi dada kita [s}udu>r]. Dalam 
Nama Allāh [Bismillah] adalah prinsip pengorganisasian yang mengatur urusan 
kita [umu>r]. 
Dalam Nama Allāh [Bismillah] adalah mahkota [taj> al-wa>thiqi>n]. Dalam Nama 
Allāh [Bismillah] adalah pelita bagi mereka yang mencapai tujuan mereka [siraj> 
al-wa> sili> n]. 
Dalam Nama Allāh [Bismillah] adalah yang memenuhi kebutuhan para pecinta 
yang bersemangat [mughni> al-'a>shiqi>n]. 
Dalam Nama Allāh [Bismillah] adalah Nama Dia yang menghormati para hamba 
tertentu dan mempermalukan hamba-hamba tertentu ['ibad]. 
Dalam Nama Allāh [Bismillah] adalah Nama Dia yang memelihara Api Neraka 
disimpan untuk musuh-musuh-Nya sebagai penyergapan [mirs}a>d], dan yang 
menjaga Surga tersimpan untuk teman-teman-Nya sebagai pertemuan yang 
dijanjikan[mi>'a>d]. 
Dalam Nama Allāh [Bismillah] adalah Nama dari Yang Tunggal tanpa angka 
[Wa>hid bila> adad]. Dalam Nama Allāh [Bismillah] adalah Nama Dia yang kekal 
 


































selamanya tanpa akhir [al-Ba>qi> bi-la> amad]. Dalam Nama Allāh [Bismillah] 
adalah Nama Dia yang berdiri teguh tanpa alat peraga pendukung [Qa> 'im bi-
la>'amad]. Dalam Nama Allāh [Bismillah] adalah doa yang berfungsi sebagai 
pengantar [iftita>h}] untuk setiap Surat [al-Qur'ān].18 
Perhatian Shaikh ‘Abd al-Qādir al-Jailānī terhadap ibasmalah lebih terlihat 
dalam iTafsir al-Jailānī. Ia menafsirkan Basmalah secara berbeda di setiap awal 
surat. Dalam kitab-kitab Tafsir lainnya, penafsiran basmalah biasanya hanya 
dilakukan pada awal al-Fātihah, dan surah al-Naml ayat 30. Bahkan Hamka dalam 
Tafsirnya mengatakan dengan singkat bahwa akan sangat membosankan jika 114 
basmalah adalah menafsirkan semua, jadi dia menafsirkan basmalah hanya dalam 
al-Fātihah.19  
Seorang penafsir lain yang menafsirkan Basmalah secara berbeda di setiap 
surat dalam Al-Qur’an adalah Imam al-Qushairi (w. 465H/1073M)20 idalam ikitab 
tafsirnya Lat}a>if al-Isha>ra>t.  
Fazlur Rahman menyebutkan bahwa melalui karya monumentalnya dalam 
bidang tasawuf, al-Risalah al-Qushairiyah, al-Qushairi berhasil dalam 
memperjuangkan dan menjaga ortodoksi.21  
Al-Qushairi, dalam catatan sejarah perkembangan tasawuf, cukup terkenal 
sebagai tokoh sufi dengan konsep moderasi yang hidup pada abad V H22. Dalam 
                                                           
18 Shaikh iAbd al-Qādir al-Jailānī, al-iGhunyah li T{a>libi Tarīq al-Haq ‘Azza wa Jalla, vol.I, (iBeirut: 
Maktabah al-Saqafiyah, 1988), ihlm. 186 
19 Hamka (Haji iAbdul Malik iKarim iAmrulah), Tafsīr ial-Azhar, Vol.I,(Jakarta: PT Pembimbing Masa, 
Jakarta, t.t.), hlm.62 
20 Syams al-Din Muhammad ibn ‘Ali ibn Ahmad al-Dawudi, T{abaqa>t al-Mufassiri>n, I(Beirut: Dar al-
Kutub al-'Ilmiyyah, t.t. ), hlm. 344. 
21 Fazlur iRahman, Islam, (Chicago idan iLondon: iUniversity of iChicago Press, 1979), hlm. 140. 
22 al-Kalabazi, ial-iTa’a>ruf li iMazbab iAhl al-iTasawwuf, (Mesir: iMaktabah ial-iKulliyyah al-iAzhariyah, 
1969), him. 18. Lihat ipula, iMuhammad Gallab, al-Tasawwuf al-Muqaran, (Mesir; Da>r al-iKutub al-
'Arabiyyah, t.t.), ihlm. 57. 
 


































ilmu kalam, ia adalah menganut mazhab al-Asy'ari dan dalam bidang fiqih dia 
mengikuti mazhab asy-Shafi'i.23  
Dalam sejarah pemikiran Islam, ketokohannya dalam dunia tasawuf sebagai 
sosok sufi moderat juga berlaku di bidang tafsir. Dalam bidang tafsir al-Qushairi 
tetap memposisikan sebagai mufassir yang moderat. Tidak ada yang memungkiri 
keterlibatan al-Qushairi yang intens dalam usaha menafsirkan al-Qur’an. Al-
Qushairi dalam bidang tafsir menulis kitab yang berjudul Lataif al-Isharat. Ini 
merupakan bukti bahwa al-Qushairi termasuk mufassir sufi.24  
Terkait dengan Basmalah, sebagaimana disebutkan sebelumnya, al-
Qushairi tidak membiarkannya di setiap awal surat dalam al-Qur’a>n tanpa adanya 





      25 
Penafsiran al-Qushairi pada basmalah memberikan sentuhan yang berbeda 
dalam tradisi tafsir al-Qur’an. Kita juga bisa mengatakan bahwa hal tersebut 
meruapakan ciri khas tersendiri dari kitab Lataif al-Isharat.  
 
  
                                                           
23 ‘Abd al-Kari>m bin Hawazin ibn Abd al-Malik al-Qushairi, Lat}a>’if al-Isha>ra>t, (Libanon: Da>r al 
Kutub al Ilmiah, 2007), juz I, hlm. 16. 
24 Al-Dawudi, Tabaqa>t al-Mufassirin, hlm. 344. 
25 ‘Abdul Karim bin Hawazin ibn Abd al-Malik al-Qushairi, Lata>if al-Isha>ra>t….hlm. 44 
 


































B. Identifikasi Masalah 
Para mufassir terdahulu seakan-akan tidak menghiraukan terhadap tafsir 
Basmalah di awal surat. Kitab-kitab tafsir ulama terdahulu tidak mencantumkan 
tafsir terhadap Basmalah. Al-Qushairi, sebagai seorang sufi, menafsirkan basmalah 
di setiap awal surat dengan tafsir corak sufinya. Sebagai pengikut madzhab Al-
Shafi’i, yang berpendapat bahwa basmalah merupakan bagian dari setiap surat 
dalam al-Qur’an kecuali surat al-Taubah, al-Qushairi menafsirkan Basmalah 
dengan tafsir yang berbeda di tiap surat. Ia hendak menunjukkan makna-makna 
tersembunyi dari basmalah itu sendiri. Dr. Abdul Kadir Riyadi dalam kuliah 
Pemetaan Tafsir mengatakan : “bahwa tafsir basmalah yang berbeda dalam tiap 
surat oleh Al-Qushairi merupakan garis besar dari surat itu sendiri. Hal ini juga 
disampaikan oleh Muhammad Muslih Mahdi dalam Journal of manuscripts & 
libraries Specialized Research Vol: 1, No: 2, 2017 halaman 153. Dari sini, menurut 
penulis, perlu untuk mengetahui bagaimana proses penafsiran al-Qushairi atas 
basmalah tersebut hingga sampai pada penafsiran yang berbeda-beda pada tiap 
surat yang disinyalir merupakan garis besar dari pembahasan tiap surat.  
C. Fokus Masalah 
Untuk imenegaskan idan imenentukan ifokus ikajian iberdasarkan ilatar 
ibelakang iyang dipaparkan isebelumnya iagar itidak iterlalu iluas, itafsir 
ibasmalah idalam iTafsi>r ial-Qushairi> yang iakan idibahas idibatasi imasing-
masing itiga isurat ipertama ibedasarkan idari iurutan turunnya isurat imakkiyah 
idan imadaniyah. iAdapun ipertanyaan ipokok iyang ihendak ditemukan 
ijawabannya idalam ipenelitian iini iadalah: 
 


































1. iBagaimana ipenafsiran ial-Qushairi iatas ibasmalah idalam ial-Qur’an? 
2. iBagaimana iepistemologi ipenafsiran ial-Qushairi iatas ibasmalah idalam Lata>if 
ial-Ishara>t? i 
 
D. Tujuan dan Kegunaan Penelitian  
Tujuan iyang iakan dicapai ioleh ipenelitian i ni ditentukan isebagai iberikut:  
1. Untuk imendeskripsikan pandangan al-iQushairi iatas iBasmalah idalam ikitab 
itafsir Lata>if al-Isha>ra>t  
2. Untuk menjelaskan iepistemologi ipenafsiran idengan icorak isufi atas Basmalah 
dalam idalam ikitab Lat}a>if al-Isha>ra>t.  
Kegunaan penelitian ini isebagai iberikut :  
1. Untuk memberikan informasi ikepada ipembaca ibahwa imam al-iQushairi 
imerupakan seorang imufassir isufi iyang iberkontribusi icukup ibesar idalam bidang 
penafsiran al-Qur’an yang memiliki corak tasawuf.  
2. Sebagai usaha imemperkaya ikhazanah i ntelektual iIslam dalam ibidang itafsir 
al−Qur'an khususnya tafsir sufi.  
3. Untuk menumbuhkan dan memupuk rasa optimisme tentang masa depan kajian 
keislaman di Indonesia, khususnya dalam bidang tafsir. 
 
E. Tinjauan Pustaka 
Sepanjang pengamatan penulis, belum banyak dilakukan penelitian yang 
membahas tafsir karya al-Qushairi, Lat}aif al-Isha>ra>t, secara khusus dari sisi 
epistemologi penafsiran. Penelitian tersebut di antaranya adalah penelitian yang 
disusun oleh Arsyad Anwar dengan ijudul iEpistemologi iTafsir iSufi(Studi iterhadap 
 


































Tafsir ial-iSulami idan al-Qushairi). Penelitian tersebut merupakan tugas akhir pada 
S3 di UIN Syarif Hidayatullah. Arsyad Anwar menggunakan landasan dan faktor-
faktor yang menjadi latar belakang dari itafsir iyang dilakukan ioleh ial-iSulami idan 
al-Qushairi. Jadi ipenelitian ini tidak memfokuskan pada kajian tafsir al-Qushairi 
secara khusus dan mendalam. Penelitian ini merupakan perbandingan dari dua tafsir 
yaitu tafsir karya al-Sulami dan al-Qushairi.  
Penelitian ilain iyang irelevan idengan ipenelitian i ni idi iantaranya adalah; 
Pertama, penelitian yang disusun oleh Taufiqurrahman yang berjudul Fa>tihatu al-
Su>rah dan iTafsir iBasmalah idalam Tafsir al-Jaila>ni> ikarya isyaikh ‘Abd al-Qa>dir al-
Jaila>ni>. Penelitian ini imerupakan iskripsi idi iUIN iSunan iKalijaga iJogjakarta. 
Penelitian ini membahas tafsir basmalah dan prolog di tiap awal surat yang ditulis 
oleh iSyekh iAbdul iQadir al-iJailani idalam ikitab tafsirnya. Kedua, ipenelitian 
tentang basmalah yang disusun oleh Ali Ghufron. Penelitian ini berjudul “iTafsi>r 
Bismilla>hirrah}ma>nirrah}i>m iMenurut iAl-Qushairi (aplikasi iTerhadap Metode 
Penafsiran Seorang Sufi)”. Ali Ghufron meneliti beberapa surat dalam al-Qur’an 
yaitu surat al-Maidah, surat al-Anfa>l, surat as-Syams, surat al-Ha>jj dan surat 
al-Rahma>n dalam pandangan al-Qurshairi. Ali Ghufron dengan berfokus pada 
muatan tafsir yang dianggap penting memiliki kesimpulan bahwa al-Qushairi 
menggunakan metode tafsir al-Iqla>l ketika menafsirkan basmalah dalam kitab 
Lata>if al-Isya>ra>t >. Tafsir Lat}a>if al-Isha>ra>t bercorak sufistik-praktis. Tafsir atas 
basmalah berlandaskan pada konsep tasawuf ‘amali> faid}i.  
Penelitian-penelitian yang telah disebutkan di atas merupakan gambaran 
secara umum tentang penelitian terdahulu yang bekaitan dengan tafsir yang 
 


































bercorak sufi dan tafsir atas basmalah yang menggunakan konsep tasawuf. Oleh 
karena itu penulis menegaskan bahwa penelitian ini akan melanjutkan ipenelitian 
yang itelah idisebutkan sebelumnya. iPenelitian iyang idilakukan ioleh ipenulis ini 
berfokus pada Bismilla>hi al-Rahma>ni al-Rahi>mi atau Basmalah  yang ada pada awal 
tiga surat Makkiyah dan tiga surat Madaniyah. Pemilihan tiga surat dari masing-
masing kategori tersebut didasarkan pada urutan turunnya. Ini merupakan pembeda 
antara ipenelitian iyang ipenulis ilakukan idengan ipenelitian-penelitian isebelumnya.  
F. Kerangka Teoretis 
Para imufassir idalam imenafsirkan al-Qur’an imemiliki imetode ipenafsiran 
yang iberbeda-beda idisesuaikan idengan itingkat ikecenderungan idari imasing-
masing imufassir. iSelain iitu ijuga idisesuaikan idengan ilatar ibelakang ikeilmuan 
yang idikuasai. iMetode ipenafsiran iyang idimaksud idi isini iyaitu icara iyang 
sistematis iatau iteratur idan iterpikir idengan imatang idalam imendapatkan 
pemahaman iyang ibenar iatau imendekati kebenaran dari maksud Allah SWT yang 
ada dalam ayat-ayat al-Qur’an yang turun kepada Nabi Muhammad SAW. Dari sini 
kita mengetahui bahwa metode penafsiran adalah perangkat atau alat-alat dan 
mekanisme yang dipakai oleh mufassir dalam usaha imenafsirkan al-Qur’an..26  
iSejarah ipenafsiran ial-Qur’a>n menunjukkan bahwa metode itafsir al-Qur’an 
ilahir bersama idengan imunculnya itafsir al-Qur’an i tu isendiri, yakni pada zaman 
ulama’ dari igenerasi awal. Akan itetapi ipada imasa tersebut ipembukuan atau 
formulasi i lmu-ilmu iIslam ibelum idimulai itermasuk ijuga ilmu tentang metode 
penafsiran. Jadi sangat wajar apabila kita tidak menemukan kitab tentang metode 
                                                           
26 Nashruddin iBaidan, iMetode iPenafsiran al-iQur’an: iKajian iKritis iterhadap iAyat-ayat yang 
Beredaksi iMirip (Yogyakarta: iPustaka iPelajar, i2002), ihlm. 2 
 


































penafsiran dari generasi pertama tersebut. Factor lain adalah ulama generasi 
pertama secara umum telah menguasi ilmu-ilmu yang menjadi perangkat yang 
dibutuhkan dalam proses menafsir al-Qur’an seperti ilmu tentang kaidah Bahasa 
arab, ilmu balaghah dan lain sebagainya. Faktor berikutnya adalah sahabat 
merupakan pelaku sejarah atau mengalami secara langsung situasi dan kondisi pada 
saat wahyu diterima oleh Nabi Muhammad SAW. Semua factor tersebut membantu 
para ulama generasi pertama dalam proses memahami al-Qur’an secara benar 
sehingga secara otomatis mereka tidak memerlukan panduan yang berupa kitab 
tentang metode penafsiran al-Qur’an. Fakta ini tidak berarti bahwa para ulama dari 
generasi awal tersebut tidak memakai metode dalam menafsirkan al-Qur’an, malah 
metode yang dipakai oleh mereka dikembangkan oleh para ulama’ mufassir dari 
generasi berikutnya.27  
Beraneka macamnya metode dan corak tafsir adalah suatu hal yang tidak perlu 
menjadi masalah karena pada dasarnya ipenafsiran al-Qur’an adalah ihasil olah 
ipemahaman seorang mufassir atas iayat-ayat al-Qur’an. iPemahaman tiap orang 
tidak iberdiri isendiri akan itetapi iselalu terpengaruh ioleh itingkat ikecerdasannya, 
pengalaman hidupnya, penemuan-penemuan baru serta kondisi masyarakat dan 
politik yang dialaminya. Pada saat menafsirkan al-Qur’an, iseorang imufassir tidak 
bias melepaskan diri dari ifaktor-faktor tersebut.  
Dari paparan tersebut bisa dipahami bahwa ipenafsiran al-Qur’an iyang 
dilakukan oleh ulama sufi tidak lepas dari cara mereka dalam memahami al-Qur’an, 
yakni dengan cara melibatkan eksperiensi-eksperiensi spiritual.  
                                                           
27 Ibid. hlm.57. 
 


































Kemampuan memahami symbol-simbol atau isharah dari ayat-ayat al-Qur’an 
tidak isecara sembarangan dianugerahkan kepada manusia. Artinya hanya orang-
orang tertentu yang diberikan pemahaman tersebut. Sepertinya anugerah tersebut 
hanya diterima oleh orang-orang yang berhati jernih dan bersih. Orang-orang sepert 
inilah yang akan mendapat bisikan dari Allah SWT dalam menangkap dan 
memahami simbol-simbol atau isharah.  
Berpijak pada tinjauan teoretik yang telah disebutkan, penulis menarik 
kerangka teoretik bahwa epistemology penafsiran al-Qur’an yang pegang oleh 
mufassir tidak berdiri sendiri, akan tetapi ada faktor-faktor lain yang turut 
memngaruhi seperti latar belakang keilmuan, pengalaman hidup, pemahaman 
keagamaan, kondisi social budaya dan politik yang dialami mufassir.  
Atas dasar kerangka teoritik tersebut dapat disimpulkan bahwa sebagai 
seorang sufi yang moderat epistemology penafsiran al-Qushari berdasar 
pengalaman spiritualnya dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an yang tertuang 
dalam kitab tafsir Lat}a>if al-Isha>ra>t khususnya dalam menafsir basmalah pada tiap 
awal surat. 
 
G. Metode Penelitian 
1. Jenis idan iSumber iData iPenelitian 
Penelitian ini termasuk ipenelitian ikualitatif, iyakni ipenelitian iyang dalam 
prosesnya menggunakan cara penggalian data-data yang tertulis berupa buku, 
kitab-kitab berbahasa arab, jurnal, ensiklopedi serta beberapa sumber referensi 
yang relevan. Penulis menggunakan sumber data sekunder yaitu kitab tafsir 
 


































Lat{a>if al-Isha>ra>t karya imam al-Qushairi> beserta karya-karya lain yang 
berkaitan langsung atau tidak langsung.  
Dengan pertimbangan bahwa ipenelitian ini berpusat ipada seorang tokoh 
yang sudah meninggalkan dunia ini, maka penelitian ini berpijak pada informasi 
dari sumber berupa literature. Sebagai dataata primer penelitian penulis 
menggunakan adalah ikitab itafsir iLat}a>’if al-iIsha>ra>t ikarya iMuh}ammad iAbu> al-
Qa>sim iAl-iQushairi> idan iRisa>lat Al-iQushairi>yyah beserta karya lain yang 
berkaitan. Penulis mengumpulkan data dengan metode ikepustakaan (ilibrary 
iresearch), idengan imengkaji hasil tafsir al-Qushairi> atas basmalah yang ada 
dalam ikitab iLat}a>’if al-iIsha>ra>t. 
Untuk data isekunder ipeneliti imengambil hasil penafsiran iesoteric para 
mufassir lain dan itafsir inon esoterik iserta ikarya-karya itafsir iyang ilain. iSecara 
iumum, isumber ilain iyang idapat idijadikan ikajian ikepustakan iberupa ikitab-kitab 
yang imembahas itentang iilmu al-Quran, iseperti al-Tafsi>r wa al-Mufassiru>n karya 
iMuh}ammad iH{usain ial-iDhahabi, Al-Itqan fi Ulum al-Qur’an karya al-Suyut}i, 
Mana>hil al-’Irfa>n karya al-Zarqa>ni, , al-iMana>hij al-iTafsi>riyyah karya iJa’far as- 
Saja>ni>, idan at-iTafsi>r iwa al-imufassiru>n ifi> iThawbihi al-iQashi>b ikarya 
Muhammad Ha>di iMa’rifah, iyang imasing-masing imembahas isatu bab atau isub-









































2. Metode dan Pendekatan  
Metode yang digunakan oleh penulis idalam ipenelitian i ni iadalah 
ideskriptif-analitis. Penulis menggunakan ipendekatan sosio-historis28 dan 
ipendekatan filosofis dari kajian pemikiran tokoh. Penulis menggunkan 
pendekatan tersebut untuk menganalisa tiga aspek kajian, yaitu : (1) mengkaji 
nas} itu sendiri, (2) latar belakang sejarah yang dilihat secara kritis, dan (3) 
kondisi sosio-historis dari perjalanan hidup dan intelektual tokoh yang diteliti. 
Dari pendekatan tersebut ipola ikeragaman (diversity), iperubahan (change), idan 
ikesinambungan (continuity) akan tampak. iSedangkan tujuan ipendekatan 
ifilosofis yaitu membaca istruktur pemikiran penulis, dalam hal ini al-Qushairi, 
dengan mengeskplorasi struktur dasar yang menjadi karakter dari pendekatan 
filosofis.29 
3. Langkah penelitian  
Penulis melakukan penelitian ini dengan rencana yang tersusun dalam 
beberapa langkah: (1) Mengidentifikasi dan menginventarisir tafsir basmalah 
dari surat Makkiyah dan Madaniyah masing-masing 3 surat. (2) Mengkaji secara 
mendalam data-data mengenai penafsiran basmalah yang ada dalam 6 surat 
tersebut. (3) Setelah mengkaji, penulis memetakan secara urut penafsirannya, 
serta beberapa hal yang dianggap berhbubungan dengan pemetaan tersebut akan 
dikaji. (4) Penulis menyimpulkan dan memberikan alur yang baik dari proses 
                                                           
28 Noeng iMuhadjir, Metodologi Penelitian Kualitatif (Yogyakarta: iReka Sarasin, 1996), ihlm. 164-
165.  
29Amin iAbdullah, iStudi Agama; Normativitas atau Historitas? (Yogyakarta: iPustaka iPelajar, 1996), 
hlm. 285.  
 


































penafsiran yang dilakukan oleh al-Qushairi>. Kesimpulan ini nantinya adalah hasil 
dari penelitian iyang idilakukan ioleh ipenulis.  
 
H. Sistematika Penulisan 
  
Penulis membagai ipembahasan penelitian ini menjadi lima bab. Pembagian 
ini bertujuan untku mempermudah pemberian pemahaman dan penjelasan yang jelas 
dan utuh tentang penelitian ini. Setiap bab mencakup bagian yang saling terkait 
dengan bab yang lain. Sistematika yang penulis susun isebagai iberikut: 
Bab iPertama imerupakan ipendahuluan dari penelitian ini. Bab ini 
imenjelaskan ilatar ibelakang timbulnya imasalah yang akan dibahas idalam 
ipenelitian ini. Penulis membatasi masalah yang muncul kemudian merumuskannya 
dalam rumusan masalah. Penulis menjelaskan kajian kepustakaan yang pernah 
dilakukan oleh penulis lain yang memiliki keterkaitan dengan penelitian ini dan 
menunjukkan sisi perbedaan atau idistingsi idari ipenelitian ini. Dalam bab ini tujuan 
dan signifikansi penelitian dipaparkan. Berikutnya penulis menjelaskan imetode 
penelitian iyang iterdiri idari ijenis, isumber idata, iteknik ianalisis idata idan 
pendekatan iyang digunakan dalam peneletian ini. Di akhir bab penulis memaparkan 
sistematika penulisan penelitian ini.  
Bab Kedua. iPada ibab ini penulis membahas definisi tafsir, sufi dan tafsir sufi.  
Setelah itu penulis menjelaskan icorak itafsir isufi yang tumbuh dan iberkembang 
idengan bermacam ciri dan ikategorinya iseperti itafsir isufi nazari dan ishari. 
Selanjutnya, penulis menjelaskan perbedaan tafsir sufi dengan tafsir batini. Setelah 
itu pembahasan mengarah pada sejarah tafsir sufi beserta perdebatan yang 
mengitarinya dan epistemology penafsiran ala tasawwuf.  
 


































Bab Ketiga. iPada ibab i ni penulis imembahas itentang al-Qushairi beserta 
karya tafsirnya. Penulis membagi pembahasan ini dalam beberapa bagian, yakni 
biografi atau riwayat hidup al-Qushairi, kondisi social budaya, perjalanan tasawuf 
dan karya-karya al-Qushairi. Di bagian akhir bab ini penulis mengkaji secara umum 
tentang ikitab itafsir iLat}a>if al-Isha>ra>t iyang berisi karakteristik tafsir, corak dan 
metodenya.  
Bab Keempat. Dalam bab ini penulis mengkaji dan menganalisa epistemology 
penafsiran al-Qushairi yang bersifat sufistik atas Basmalah pada 6 surat yang terdiri 
dari Surat Makkiyah 3 Surat(surat al-‘Alaq, surat al-iQalam idan surat al-
Muzammail) dan dari Surat Madaniyah 3 surat (al-iBaqarah, al-iAnfal idan iAli 
Imran). Pemilihan ini sebagaimana disebutkan pada identifikasi masalah didasarkan 
pada urutan turunnya wahyu. 
Bab Kelima. Pada bab ini penulis menutup penelitian dengan menyampaikan 
kesimpulan, memaparkan jawaban dari pertanyaan yang disebutkan dalam focus 








































TAFSIR SUFI DALAM PENAFSIRAN AL-QUR’A<N 
 
A. Diskursus Tafsir Sufistik 
Berdasarkan kaidah morfologi lafaz Tafsi>r adalah turunan dalam bentuk 
mas}dar idari ikata ifassara-yufassiru iyang iberarti imenafsirkan. Di idalam ial-iQur’an 
ikata itafsi>r ini idisebutkan idalam isurat al-Furqa>n iayat ike-33 idan surat al-Isra>’ ayat 
ke-59. Menurut bahasa, kata itafsi>r imemiliki ibeberapa imacam arti, di iantaranya 
al-kashf(mengungkap),30 al-i >d}a>h}(keterangan), al-ibaya>n(ipenjelasan),31 al-iba>nah 
wa al-kashf al-mught}iy(menjelaskan dan menyingkap sesuatu yang tertutup).32 
Ibnu iManz}u>r imenjelaskan idalam kamusnya iLisa>n al-‘Arab ibahwa 
penggunaan kata tafsi>r dengan merujuk pada bentuk fi’il mad}i fassara 
mensyaratkan penggunaan perantara dalam proses penafsiran, maka tidaklah 
keliru jika kita mendefinisikan kata tafsi >ra sebagai usaha atau kegiatan mencari 
tahu penyebab atau asal usul timbulnya sebuah penyakit.33 Tokoh hermeneutik 
Islam, iNasr iAbu> Zayd, menilai bahwa iada idua isyarat yang dibutuhkan untuk 
melihat kebenaran penggunaan imakna itersebut, iyaitu: iadanya sasaran berupa 
tafsi>ra itu sendiri dan kegiatan pengamatan atau analisis di dalamnya. Kedua 
syarat tersebut sangat penting, imengingat iseorang idokter itidak iakan bisa 
                                                           
30 Jala>l al-Di>n al-S}uyu>t}i>, Al-Itqa>n fi> ‘iUlu>m al-Qur’a>n (Kairo: iMaktabah wa iMat}ba’ah al-Mashhad al-
H}usyni>, 1967), Jilid. II, hlm.173.  
31 Muh}ammad iH{usayn al-Dhahabi, Al-Tafsi>r wa al-Mufassirun(Kairo: iMaktabah Wahbah, 2000), Juz 
I, ihlm. 12.  
32 Manna>’ Al-Qat}t}a>n, Maba>h}ith fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n (Kairo: iMaktabah Wahbah, 2000), ihlm. 316.  
33 Ibn iManz}u>r, Lisa>n al-‘Arab (Kairo: Da>r al-Ma‘a>rif, t.t), iJilid 5, ihlm. 3412-3413. 
 


































mendiagnosa sebuah penyakit apabila dia sendiri tidak mempunyai pengetahuan 
atau ilmu yang cukup atas sasaran diagnosanya.34 
Menurut Imam al-Zarkashi>, secara istilah, tafsi>r merupakan sebuah ilmu 
yang dipakai dalam proses memahami kitab suci al-Qur’an dan menyingkap 
makna serta mengungkap yang terkandung di dalamnya baik itu berupa hukum-
hukum ataupun hikmah-hikmah.35 Sedangkan definisi yang dikeluarkan oleh 
Muh}ammad Husayn al- Dhahabi> menyebutkan bahwa tafsir adalah penyingkapan 
maksud firman Allah SWT sesuai dengan kapabilitas mufassir(penafsir).36 
 Berdasarkan definisi yang dipaparkan oleh al-Dhahabi di atas, kita bisa 
melihat terdapat ruang tanpa batas bagi siapapun untuk melakukan penafsiran 
terhadap al-Qur’an sesuai dengan kadar kemampuan dan latar belakang keilmuan 
yang dimilikinya. Setelah menjelaskan definisi tafsi>r, selanjutnya akan 
dijelaskan makna atau arti kata sufistik. Sufistik secara bahasa mengandung 
banyak imakna, iada pendapat iyang menyebutkan bahwa kata sufi berasal dari 
kata s}uffah yang berarti emperan atau teras imasjid iNabawi iyang idijadikan 
isebagai itempat ikaum Muhajirin. Ada sebagian pula yang mengatakan bahwa 
kata sufi berasal dari s}afa>, yang berarti bersih atau jernih.37 
Akhir abad ke 2 Hijriah adalah masa di mana eksistensi tasawuf dan sufi 
mulai dikenal oleh masyarakat38. Sebelum abad ke 2 istilah ini (sufi dan 
                                                           
34 Nas}r H{a>mid iAbu> Zayd, iMafhu>m al-Nash (Kairo: iMatba’ah al-H{aya>t al-Misriyyah li‘Ammat al-
Kita>b, 1993), ihlm. 284. 
35 Badr al-Di>n Muh}ammad al-Zarkashi>, Al-Burha>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n(Kairo: iMaktabah Da>r al-
Tura>th, t.th), Jilid II, hlm. 148.  
36 Muh}ammad iH{usayn al-Dhahabi, Al-Tafsi>r wa al-Mufassirun, Jilid I, ihlm. 59. 
37 Muhammad iHusayn al-Dhahabi, Al-Tafsi>r wa al-Mufassirun, Jilid II, ihlm. 236.  
38 Abu iBakr iMuh}ammad al-Kalbadhi, al-Ta‘arruf li iMadhhab ahl al-Tasawuf (Kairo: al-Maktabah 
al-Kulliyyah al-Azhariyah, 1969), 6. 
 


































tasawuf) belum begitu dikenal, meskipun demikian praktik  keagamaan ini telah  
ada semenjak zaman sahabat.39 Sementara itu, Ibn taimiyah memiliki pendapat 
yang berbeda. Menurutnya umat Islam mulai mengenal tasawuf setelah abad ke-
3 Hijriah.40 
Mengenai asal usul kata sufi ada beberapa teori yang selalu dikemukakan. 
Pertama Ahlu S}uffah, iyaitu imereka iyang i kut hijrah ibersama iNabi dari 
Mekkah ke Madinah. Dalam hijrah ini mereka menjadi miskin disebabkan 
kehilangan harta dan tidak memiliki apa-apa. Dalam masa itu mereka tinggal di 
masjid atau di teras rumah Rasulullah SAW, mereka tidur berbantal pelana. 
Pelana inilah yang disebut dengan s}uffah. Bila dinisbahkan dengan kata S}uffah, 
maka untuk menunjukan pelakunya adalah  s}ufi > 41 bukan s}u>fi> seperti yang sedang 
dibicarakan. Kedua, dari kata S}af, orang yang shalat di saf pertama mendapat 
kemuliaan dari Allah, demikian pula para sufi yang mendapat kemuliaan dari 
Allah. Ketiga, kata sufi berasal dari s}afi, yang  berarti  suci.  Kaum sufi adalah 
mereka yang   telah menyucikan idirinya melalui ilatihan iberat dan lama. Kelima, 
istilah sufi berasal dari kata s}u>f, yaitu kain yang dibuat dari bulu wol. Wol 
kasar yang digunakan oleh kaum sufi adalah simbol kesederhanaan dan 
kemiskinan. Menurut Harun Nasution, pendapat kelima yang banyak diterima 
sebagai asal usul kata sufi.42 
                                                           
39 Sayyid Muhammad ‘Abd al-Qadir Azad, al-Tasawwuf kama Yus}awiruhu al-Kita>b wa al-Sunnah‛ fi 
A‘ma>l Multaqi> al-Tasawwuf al-Isla>mi> al-‘Alami (Banggazi: Ja>mi‘ al-iDa‘wah al-Islamiyah, 1995), 337 
40 Ibn Taymiyyah, Fiqh al-Tasawwuf (Beirut: Dar al-Fikr al-‘Arabi>,1993), 11. 
41 Baha’ H}asan  Sulayma>n Za‘rab, Athar  al-Fikr al-S}u>fi> fi> Tafsi>r. iDira>sah wa iNaqd, Tesis di 
Pascasarjana Fakultas Us}u>l al-Di>n Jurusan Tafsi>r dan ‘Ulu>m al-Qur’a>n Universitas Ghaza, 2012. 4. 
42Harun iNasution, Filsafat dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan iBintang, 2010), 43-44.  
 
 


































Asal mula lahirnya istilah tasawuf ini dipelopori dengan adanya gerakan 
dari satu kelompok yang mengkhusukan diri mereka untuk beribadah kepada 
Allah dan bersikap zuhud pada kehidupan dunia.43 Zuhud secara bahasa 
memiliki banyak pengertian, antara lain: memutuskan kehendak, menjaga hati 
dari hal yang bersfifat duniawi, menghilangkan keinginan dan merasa nyaman 
terhadap kehidupan dunia. Imam Ahmad membagi zuhud dalam tiga tingkatan. 
Pertama, zuhud yang dilakukan oleh orang awam, yaitu meninggalkan hal yang 
haram, Kedua, zuhud yang dilakukan oleh khawas, yaitu mencegah diri dari hal 
yang berlebihan meskipun halal. Ketiga, zuhud para ‘arif, yaitu mengekang 
diri dari hal-hal yang menyebabkan lalai dari mengingat Allah SWT.  
Ada tiga ciri khusus yang menjadi simbol pada periode asketis atau 
para zahid. Pertama, masih berpegang pada Alquran dan Sunnah, 
memfokuskan kehidupan akhirat.  Kedua, belum banyak membicarakan tentang 
teori terhadap hal yang dilakukan, semua kegiatan bersifat praktis. Ketiga, 
motivasi dalam kehidupan zuhud iadalah irasa itakut iyang imuncul idari 
ilandasan iamal secara sungguh-sungguh.44  Secara sederhana dapat disimpulkan 
bahwa zuhud merupakan sikap untuk mengutamakan hal-hal yang bersifat 
ukhrawi dengan tidak melalaikan urusannya di dunia, karena pada dasarnya 
amal atau pekerjaan yang dilakukan di dunia merupakan sarana menuju 
akhirat.45 
                                                           
43 Abu ‘Abd al-Rah}ma>n ‘Ali Ibn al-Sayyid al-Was}i>fi>, Mawazi>n al- S}ufiyah fi D}aw’ al-Kita>b wa al-
Sunnah (Iskandariyah: Dar al-Ima>n, 2006), 41. 
44 A.Khudori Soleh, Mencermati Epistemologi Tasawuf. Ulumuna, Vol. XIV, No. 2 Desember 2010, 
231. 
45 H}ana>n Nu>ri Ilya>s, al-Tasawwuf ‘inda Sufyan al-Thauri, Majallah al- Falsafah, Issue: 8, Year: 2012, 
91. 
 


































Kelompok ini banyak melakukan ritual khusus yang berupa zikir dan amal 
saleh lainnya.46 Zikir dalam pemahaman tasawuf memiliki bentuk yang berbeda. 
Hal ini –zikir- lebih terorganisir manakala tasawuf  telah  melahirkan tarikat,  
yang merupakan sebuah lembaga pengamalan ajaran tasawuf. Tarikat atau al- 
T}ari>qah, yang secara bahasa mengandung pengertian sebuah jalan. Oleh karena 
itu, dalam lingkup linguistik antara tarikat dan syariat tidak memiliki 
perbedaan, karena kedua ikata itersebut mengandung imakna iyang isama, iyaitu 
jalan. iAkan itetapi terdapat perbedaan di antara keduanya; syariat sering kali 
diartikan sebagai jalan yang umum, adapun tarikat dipahami sebagai jalan yang 
khusus. Dalam tasawuf tarikat merupakan sebuah fase atau jalan yang 
menghubungkan antara syariat dan hakikat, tidak ada pertentangan yang serius 
antara kedua hal tersebut, melainkan ada kaitan yang sangat erat antara satu hal 
dengan hal yang lain. Secara mendalam perbedaan itu dapat diuraikan sesuai 
dengan sudut pandang dan peran dari keduanya yang berbeda. Syariat yang 
mempelajari sunnah rasul merupakan dasar dari lahirnya mazhab dalam fikih, 
sebaliknya tarikat yang juga mengambil banyak pelajaran melalui kehidupan 
Nabi, terkhusus dengan menekankan pada aspek hakikat dan dilakukan dalam 
sebuah majelis, menjadi dasar dari lahirnya tarikat. Dengan kata lain dapat 
dikatakan bahwa yang menjadi pembeda antara syariat dan tarikat adalah cara 
pandang mereka dalam memperlakukan sumber-sumber ilahi.47 
                                                           
46 Abu Bakr Muhammad al-Kalabadhi, al-Ta‘arruf li Madhhab Ahl al-Tasawwuf (Kairo: Maktabah 
al-Kuliya>t al-Azhariyah, 1969), 123. 
47 Ahmad Aqkul, al-Tasawwuf wa Ahammiyatuhu fi H}aya>t al-Isla>m wa al-Muslimi>n‛ fi A‘ma>l 
Multaqi> al-Tasawwuf al-Isla>mi> al-‘Alami (Banggazi: Jami’ al-Da’wah al-Islamiyah, 1995), 349. 
 


































Dalam tasawuf, ada tiga tingkatan zikir. Pertama, zikir untuk para pemula 
yang mulai mendalami tasawuf adalah idengan imembaca La> Ila>ha illa> Allah, 
tingkatan ini dikenal dengan istilah dhikr al-‘awa>m. Kedua, dhikr al-kha>s} , pada 
tahapan kedua ini seorang salik diharuskan membaca lafaz Allah. Adapun yang 
ketiga adalah dhikr kha>s} al-kha>s} , yaitu melafazkan bacaan zikir dengan damir 
huwa (sebagai kata ganti dari lafaz Allah).48 Tujuan dari ritual itu untuk 
mendekatkan diri kepada Allah, dalam melaksanakan ritualnya mereka para sufi 
menggunakan pakaian sederhana terbuat dari wol (suf). 
Ciri lain yang menjadi simbol praktik keagamaan sufi dalam menjalankan 
zuhud adalah berkhalawat. Praktik ini menjadi menu pokok yang mesti dijalani 
sufi dalam tirakat sufinya. Secara umum khalwat adalah ritual sufi dalam 
bentuk penyendirian (al- infira>d), pengosongan (al-tafarrugh), pemutusan (al-
inqit}a>‘) dan pengasingan (al-ikhtila>‘). Huseyn ‘Ali menyimpulkan berdasarkan 
penjabaran yang diterangkan oleh Ah}mad Zaru>q dalam Qawa>‘id al-Tas}awwuf 
bahwa khalawat merupakan memutuskan diri dari manusia dalam waktu 
tertentu,  meninggalkan urusan duniawi dalam waktu yang tidak lama, dengan 
tujuan untuk mengosongkan kecondongan hati terhadap dunia, dan 
mengistirahatkan pikiran dari rutinitas sehari-hari, kemudian fokus dengan 
berzikir kepada Allah, merenungi kalam-Nya siang dan malam.49 
                                                           
48 Abu ‘Abd al-Rah}ma>n ‘Ali Ibn al-Sayyid al-Was}i>fi>, Mawazi>n al- S}ufiyah fi D}aw’  al-Kita>b wa al-
Sunnah (Iskanadariyah: Dar al- Ima>n, 2006), 121 
49 Huseyn ‘Ali> Rays‚ al-Khalwah fi> Fikr al-S}u>fi> al-Isla>mi >‛. Majallah al- Diya>li> li al-Buhu>th al-
Insa>niyyah. Issue 44, 2010, 437-438. 
 


































Perdebatan lain muncul dalam pakain kaum sufi. Ciri khas pakain kaum 
sufi dengan bahan yang terbuat dari wol ini menjadi pendapat yang kuat secara  
tekstual untuk mengidentifikasi sekaligus mendiskriminasi asal-usul sufi, yang 
konon gemar memakai pakain dari wol. Berdasarkan pendapat ini, kecil 
kemungkinan bahwa asal-usul sufi memiliki kaitan dengan pola kehidupan 
zuhud masa sebelumnya. Adapun terkait dengan pemakaian wol sebagai pakaian 
khas para sufi, Julian Baldick memberikan suatu kesimpulan bahwa pada  
dasarnya dalam masalah pakaian tersebut terpengaruh dengan pakaian para 
pendeta Nasrani Timur Tengah saat itu.50 Sejak saat itu istilah sufi atau 
tasawuf melekat kepada diri mereka.51 Selain informasi di atas, para ulama 
sepakat untuk berbeda pendapat tentang asal usul istilah tasawuf, akan tetapi 
praktik tasawuf telah ada pada zaman Nabi saw.52 Menurut sejarah seorang 
zahid, yaitu iAbu> iHa>shim ial-iKu>fi> (w. 150 H/ 776 M), imerupakan iorang 
ipertama iyang menggunakan kata isufi di Iraq.53 
Perilaku asketis ini (zuhud) seperti mengasingkan diri dari kehidupan 
masyarakat pada awal perkembangan Islam bukanlah suatu hal yang dianjurkan 
untuk dikerjakan. Hal ini muncul sebagai reaksi terhadap kerusakan moral umat 
Islam kala itu. Ini juga yang menjadi landasan untuk pendapat yang mengatakan 
bahwa tasawuf merupakan ajaran moral, ibadah yang tumbuh berkembang dari 
dan dalam Islam. Ibadah atau al- ‘iba>dah, yang ada dalam pemahaman tasawuf, 
                                                           
50 Abu ‘Abd al-Rah}ma>n ‘Ali Ibn al-Sayyid al-Was}i>fi>, Mawazi>n al- S}ufiyah fi D}aw‘ al-Kita>b wa al-
Sunnah (Iskanadariyah: Dar al-Ima>n, 2006), 36. 
51 Abu Bakr Muh}ammad al-Kalbadhi, al-Ta‘arruf li Madhhab ahl al- Tasawwuf (Kairo: al-iMaktabah 
al-Kulliyyah al-iAzhariyah, 1969), 6. 
52 Ibrahim Zaki Banun, Waraqah fi> al-Tas}awwuf al-Isla>mi>‛, fi A‘ma>l Multaqi> al-Tasawwuf al-Isla>mi>  
al-‘Alami (Banggazi: Jami’ al-Da‘wah al- Islamiyah, 1995), 338 
53 Harun iNasution, Filsafat dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: iBulan Bintang, 2010), 43. 
 


































bukan sekedar ritual harian seperti shalat, zikir dan lain sebagainya. Ibadah 
memiliki perhatian yang lebih luas dalam pemahaman sufi. Ibadah pada 
hakikatnya adalah ma’rifah kepada Allah, bagaimana seseorang yang belum 
mengenal Allah akan benar-benar melakukan ibadah kepada Allah. Konsep ini 
sejalan dengan apa yang disampaikan oleh Ibn ‘Abba>s bahwa setiap ibadah 
pada dasarnya adalah ‘irfa>n terhadap Allah.54 Dengan demikian dapat 
disimpulkan pada hakikatnya kelahiran tasawuf adalah sebuah manifestasi dari 
gerakan Islam itu sendiri.55 
Bila perkembangan tasawuf diklasifikasikan, maka kita akan menemukan 
tiga perkembangan sufi atau tasawuf yang signifikan. Pertama adalah periode 
para zahid. Periode ini mulai muncul sepeninggal Nabi saw yang dilakukan oleh 
para sahabat, tetapi belum dikenal adanya istilah tasawuf. Bila melihat pola 
kehidupan para zahid pada periode ini memiliki kesamaan dengan definisi 
tasawuf yang dijelaskan oleh al-Shibli, yaitu satu pola kehidupan yang 
menghilangkan ketergantungan terhadap makhluk dan hanya bergantung kepada 
sang Pencipta.56 Hal yang sama lebih dipertegas oleh Sayyid Muh}ammad Abu> 
al-Fayd}, dengan mengelompokkan para sahabat Nabi yang merupakan generasi 
sufi pertama kali dalam Islam.57 Pendapat di atas diperkuat dengan uraian 
Lamya>‘‘Izz al-Di>n. Menurutnya, tasawuf dan apa yang dipraktikkan sufi 
                                                           
54 Muh}ammad Ibn ‘Ala>n al-Siddi>qi> al-Shafi‘i> al-Ash‘a>ri> al-Makki>, Futuha>t al-Rabba>niyah ‘ala Adhka>r 
al-Nawa>wiyah, (Libanon: Dar al-Ih}ya>’ al- Tura>th al-‘Arabi>, tt), 16. 
55 Muhammad iZaki Ibrahim, Tasawuf Hitam Putih (Jakarta: iTiga iSerangkai, 2003), 10. 
56 ‘Abd al-Karim al-‘Ata (ed), Risalah al-Qushayriyah fi> ‘Ilm al- Tasawwuf (Damaskus: Maktabah 
‘Ilm al-Hadi>th, 2000), hlm. 8. 
57 Sayyid Mah}mu>d Abu al-Fayd al-Manu>fi al-Husayni, Jamharah al-Awliya>’ wa A‘la>m Ahl al-
Tasawwuf (Kairo: Muassasah al-Halbi , 1967), hlm. 6 
 


































bukanlah ilmu yang baru dalam Islam, karena merupakan cerminan dari 
kehidupan Nabi dan sahabat.58 
Periode kedua adalah periode di mana konsep tasawuf dalam bentuk 
disiplin ilmu mulai dibentuk, istilah-istilah sufiyah mulai masyhur di banyak 
kalangan, penjabaran tentang maqam dan hal telah tersusun secara rinci. Pada 
masa ini juga banyak ditemukan penyimpangan dan khurafat yang dilakukan 
oleh sebagian kaum sufi. Periode ketiga adalah lahirnya corak tasawuf falsafi, 
yang mana pada periode ini kajian tentang tasawuf telah berbaur dengan kajian 
filsafat yang berasal dari Yunani. Hasil dari kolaborasi ini ditandai dengan 
adanya paham al-h}ulu>l,59 al- ittih}a>d60, wah}dah al-wuju>d,61 dan lain sebagainya. 
Tasawuf falsafi mendapat kritikan dari banyak kalangan sarjana muslim, 
karena ajaran mereka dinilai telah menyimpang dari Islam yang dibawa oleh 
Muhammad saw. Seperti pemahaman tentang h}ulu>l yang mana menurut para 
pengkritik merupakan salinan dari ajaran Nasrani dalam hal menuhankan Isa, 
karena mereka menganggap Tuhan telah menyatu dalam diri Isa.62 Hampir 
semua aliran tasawuf sangat identik dengan doktrin ini, yaitu tidak adanya 
perbedaan antara Tuhan dan makhluk.63 Penolakan dan  pengingkaran terhadap 
                                                           
58 Lamya>‘ ‘Izz al-Di>n Al-S}abagh. ‚S}u>fiyyu>n aw al-Tasawwuf fi al-Maghrib al-‘Arabi> Hatta al-Qarn al-
Ra>bi‘ ‛. Majallah Kuliyyah al-‘Ulum al- Islamiyyah, Vol. 7, No.14, 2013. hlm. 198. 
59 Luqman Junaedi, Ensiklopedia Tasawuf Imam al- Ghazali (Jakarta: al-Hikmah, 2009), hlm.155.   
60 Dalam pemahaman sufi, ittihad merupakan kelanjutan dari konsep fana’ dan baqa. Bagi seorang 
sufi yang telah melewati fase fana dan baqa ini akan memasuki ittihad yaitu dimana ia merasakan 
iterjadi penyatuan antara Tuhan dan imakhluknya , sehingga yang ada hanya satu wujud yaitu 
Tuhan. Lihat, iHarun Nasution, Filsafat dan Mistisisme idalam Islam (Jakarta: iBulan Bintang, 
2010), hlm. 66. 
61 Ah}mad Ibn ‘Abd al-‘Azi>z, ‘Aqi>dah al- S}ufiyyah Wah}dah al-Wuju>d al-Khafiyyah (Riyad: 
Maktabah al-Rushd, 2003), hlm. 27-31. 
62 ‘Ublah al-Kah}lawi>, Da‘wah ila al-‘Awdah li>  Akhla>q al-Isla>mi‛ fi A‘ma>l Multaqi> al-Tasawwuf al-
Isla>mi> al-‘Alami (Banggazi: Jami’ al-Da’wah al- Islamiyah, 1995), hlm. 428. 
63 Ah}mad Ibn ‘Abd al-‘Azi>z, ‘Aqi>dah al-S}ufiyyah Wah}dah al-Wuju>d al-Khafiyyah (Riyad: Maktabah al-
Rushd, 2003), hlm. 405-406. 
 


































tasawuf terjadi pada hal-hal rumit dan tertentu saja, sehingga bagi sebagian 
kelompok hal tersebut menjadikan tasawuf sebagai ajaran yang telah melakukan 
penyimpangan dari syariat.64 
Jauh sebelum istilah penyatuan Tuhan kepada makhluk- Nya, apakah itu 
dengan h}ulu>l, wah}dah al-wuju>d, ittih}a>d dan lain sebagainya, dalam sejarah sufi 
pada awal perkembangan tasawuf adalah Dhu> al-Nu>n al-Mis}ri (w. 860 M)65  yang 
pertama kali menjelaskan doktrin  mistik  terkait  dengan penyatuan  Tuhan 
kepada makhluk, selanjutnya paham ini diperkuat dengan teori Junayd al-
Baghdadi (w. 297H) dengan mengatakan makhluk tidak lain adalah cerminan 
atau tokoh yang dimainkan oleh Tuhan.66 
Pada periode pertama sebagai awal kelahiran gerakan sufi, gerakan ini 
belum menimbulkan kontroversi, barulah pada periode kedua dan ketiga 
pembicaraan tentang sufi dan tasawuf memasuki wilayah perdebatan, tidak 
banyak ulama yang mendukung dan tidak sedikit pula yang menolak. Dalam 
perkembangannya tasawuf secara umum memiliki dua ajaran pokok, pertama 
berkaitan dengan penyucian jiwa dan yang kedua adalah upaya pendekatan 
diri kepada Tuhan secara individu.67 
Sebagai sebuah ajaran, tasawuf memiliki pengertian yang berbeda-beda 
menurut mereka yang mendalaminya. Sebut saja seperti yang diuraikan oleh 
                                                           
64 Balitbang PGI, Meretas Jalan Teologi Agama-agama di Indonesia: Theologia Religionum 
(Jakarta: Gunung Mulia, 2007), hlm. 144. 
65 Nama lengkapnya adalah Thauban Ibn Ibrahim, ada juga yang mengatakan Fayd Ibn Ibrahim wafat 
pada tahun 245 H. Al-Qushayri>, al-Risalah al-Qushayriyah (Damaskus: Maktabah al-Hadi>th, 2000), 
hlm. 57.  
66 Rafiq Zakaria, Discovery of God (Mumbai: Ramdas Bhatkal, 2004), hlm.178 
67 Sokhi iHuda, Tasawuf Kultural: Fenomena Shalawat Wahidiyah (Yogyakarta: iLKis, 2008), ihlm. 36. 
 


































Junayd al-Baghdadi> (w. 297H)68, menurutnya tasawuf adalah suatu bentuk 
penyerahan kehendak dan  tujuan  hanya  kepada  Allah.  Masih  menurut  
Junayd, menurutnya  tasawuf  merupakan perasaan di mana seseorang merasa 
dekat dengan Allah tanpa ada rasa keterikatan.69 Adapun An-nu>ri merumuskan 
tasawuf sebagai keagungan akhlak, yang tidak dapat diukur melalui bentuk lahir 
dan pengetahuan.70 
Abu> Fayd} al-Husayni> merincikan tasawuf sebagai suatu ilmu yang 
objeknya adalah mengenal lebih dalam (‘irfa>n) terhadap zat ilahi, menjalankan 
sunnah rasul saw, menghiasai kehidupan dengan berbekal petunjuk yang berasal 
dari Alquran dan petunjuk rasul, berakhlak mulia dan berpikiran cerdas yang 
mampu memberikan kontribusi positif terhadap keimanan, yang mengantarkan 
kepada keyaikan dan tingkat ihsan.71 Pendapat lain mengatakan bahwa tasawuf 
merupakan amalan atau praktik yang mendorong manusia untuk melakukan 
pembebasan ruh dari materi dan keterikatan jasad dari keterbutuhan terhadap 
tempat.72 
Terkait dengan pengertian tasawuf, selain definisi yang telah dijelaskan di 
atas, penulis menemukan banyak definisi yang berbeda satu dengan yang lain. 
                                                           
68 Nama lengkapnya Abu al-Qasim Al-Junayd Ibn Muh}ammad al-Zuja>j, wafat di Baghdad pada hari 
Sabtu tahun 297H/910M. Al-Qushayri, al- Risalah al-Qushayriyah (Damaskus: Maktabah al-‘Ilm al-
Hadith, 2000), 37. 
69 Al-Qushayri, ‘Abd al-Karim al-‘Ata (ed), Risa>lah al-Qushairiyah fi>‘Ilm al-Tasawwuf (Damaskus: 
Maktabah ‘Ilm al-Hadi>th, 2000), hlm. 8. 
70 Ahmad Tafsir (ed), Tasawuf Jalan Menuju Tuhan (Tasikmalaya: Latifah Press, 1995), hlm. 25. 
71 Sayyid Mah}mu>d Abu al-Fayd al-Manu>fi al-Husayni, Jamharah al-Awliya>’ wa A‘la>m Ahl al-
Tasawwuf (Kairo: Muassasah al-Halbi , 1967), hlm. 151. 
72 ‘Abd al-Razaq Nawfal, al-Tas}awwuf wa al-T}ari>q ilayh (Beirut: Dar al-Kita>b al-‘Arabi>, 1975), 21. 
 


































Banyaknya definisi terhadap tasawuf merupakan dampak dari adanya perbedaan 
pandangan tentang hakikat tasawuf, dalam hal penamaan dan sumber ajaran.73 
Terkait dengan hal tersebut penulis memberikan definisi tasawuf sesuai 
dengan fokus tasawuf yang berbeda-beda, sekaligus menguatkan pengertian 
tasawuf yang dikemukakan oleh Muh}ammad ‘Uthma>n S}a>lih}. Bahwa tasawuf 
merupakan suatu ilmu yang berkaitan tentang hati yang menjadikan hati 
tersebut bercahaya, selamat dan benar. Tasawuf merupakan ilmu batin yang 
mengkaji tentang pentingnya ibadah batiniyah seperti ikhlas dalam niat ketika 
beramal, tawakal, sabar. Bila dipandang dari segi norma, maka tasawuf 
merupakan ilmu tentang akhlak yang mendorong manusia untuk menghiasi 
dirinya dengan akhlak mulia dan meninggalkan sifat tercela.74 
Para pakar berbeda pendapat terkait asal-usul atau sumber ajaran yang 
menjadi anutan kaum sufi. Sebagian besar sarjana muslim dengan tulus 
mengatakan bahwa sumber ajaran yang ada dalam praktik sufi pada dasarnya 
diambil atau terinsprasi dari Alquran, Sunnah dan kehidupan para sahabat. 
Sedangkan satu kelompok berpendapat bahwa sumber ajaran yang diamalkan 
oleh para  sufi  berasal  dari  keyakinan  agama  terdahulu  sebelum datangnya 
Islam. Sebut saja seperti kehidupan pemuka agama nasrani yang menjauhi dunia, 
dan kehidupan para zahid dari agama yang lain. 
                                                           
73 Abu Bakr Muh}ammad al-Kalabadhi, al-Ta‘aruf li Madhhab ahl al- Tasawuf (Kairo: al-Maktabah 
al-Kulliyyah al-Azhariyah, 1969), hlm.28-34. 
74 Muh}ammad ‘Uthma>n S>}a>lih}, al-Tas}awwuf wa Dawruhu fi Nashr al- Isla>m fi> Afriqiya>‛ fi A‘ma>l 
Multaqi> al-Tasawwuf al-Isla>mi> al-‘Alami, (Banggazi:Jami’ al-Da’wah al-Islamiyah, 1995), hlm. 361. 
 


































Sejalan dengan hal di atas, bagi pembela sufi, ada beberapa ayat yang 
menguatkan bahwa Alquran memberikan rekomendasi serta inspirasi dalam 
ajaran-ajaran tasawuf yang dijalankan oleh para sufi. Banyak ditemukan 
dalam berbagai ayat yang menerangkan tentang sifat-sifat terpuji terutama 
dalam konsep tah}alli>, yaitu suatu proses pengisian diri melalui penanaman akhlak 
dan amalan terpuji dengan melakukan latihan yang berkelanjutan. Contoh 
latihan yang menjadi kebiasaan para sufi adalah memperbanyak zikir, dan 
melakukan shalat sunnah dan puasa sunnah.  
Secara konsep dalam ajaran tasawuf ditemukan istilah s}abr, raja>’, 
tawakkal, khawf, mah}abbah, rid}a> , dan sebagainya, yang mana seluruh istilah 
atau ajaran tersebut ada dalam Alquran. Setidaknya ada 55 ayat Alquran  yang 
menjadi sumber dalam ajaran tasawuf menurut Sheikh al-Ima>m Ah}mad Kabi>r 
al-Rifa>’i> yang dikutip oleh Muh}ammad ‘Abd al-Qa>dir  A>za>d.75  Selain penjelasan 
di atas, istilah sufi yang tidak ada ditemukan dalam Alquran sering dijadikan 
bukti bahwa sufi pada dasarnya tidak memiliki legalitas syar’i terkait dengan 
ajarannya. Suhrawardi memiliki penjelasan yang berbeda dengan penjelasan 
tersebut tersebut berbeda dengan apa yang dijelaskan oleh Suhrawardi 
sebagaimana yang  dikutip  oleh  Mir  Valiudin,  meskipun  kata  sufi  tidak 
ditemukan dalam Alquran, menurutnya kata muqarrabu>n dalam Alquran 
memiliki pengertian dan konsep yang sama denga apa yang diyakini dan 
diamalkan oleh para sufi.76 
                                                           
75 Sayyid Muhammad Azad, ‘Abd al-Qadir, al-Tasawwuf kama Yus}awwiruhu al-Kita>b wa al-Sunnah‛ 
fi A‘ma>l Multaqi> al-Tasawwuf al-Isla>mi>al-‘Alami (Banggazi: Jami’ al-Da’wah al-slamiyah, 1995), 
341. 
76 Mir iValiudin, Tasawuf dalam Qur’an (Jakarta: iPustaka iFirdaus, 2002), 14-15. 
 


































Berdasarkan uraian di atas tentang sumber tasawuf, maka tasawuf secara 
teoritis dibagi menjadi tiga bentuk. Penulis cenderung memilih untuk 
mengklasifikasi pembagian tasawuf ke dalam tiga bagian; tasawuf akhlaqi, 
tasawuf ‘amali, dan tasawuf falsafi. Dari ketiga pembagian tersebut, sebagian 
ada yang meringkasnya dan membaginya ke dalam dua bagian yaitu tasawuf 
sunni dan tasawuf falsafi. Ada juga yang menambahkan tasawuf bid’i77 untuk 
melengkapi dari dua pembagian di atas.78 
Secara definisi dan praktik ada beberapa poin pembeda antara tasawuf 
sunni dan tasawuf falsafi. Pertama, terkait dengan masalah hubungan hamba dan 
Tuhan, menurut tasawuf sunni imasih iada igaris ipemisah iantara imanusia idan 
Tuhan, adapun menurut tasawuf falsafi tidak ada pemisah antara manusia dan 
Tuhan, karena keduanya memiliki esensi yang sama, oleh karena itu manusia 
dapat manunggal dengan Tuhan. Kedua, tasawuf sunni dalam pengamalan 
ajarannya masih senantiasa merujuk kepada syariah, berbeda dengan tasawuf 
falsafi yang lebih fokus dengan konsep antara relasi manusia dan Tuhan, seperti 
hulul, ittihad dan sebagainya. Ketiga, tasawuf sunni dalam berargumentasi 
selalu berdalih dengan alasan  yang naqli samawi, berbeda dengan tasawuf falsafi 
yang gemar terhadap ide-ide spekulatif, hal ini terjadi karena sufi dalam 
kelompok ini telah memiliki pengetahuan yang dalam tentang filsafat.79 
                                                           
77Penyebutan tasawuf bid’i diciptakan oleh kelompok yang sangat tidak setuju dengan ajaran tasawuf. 
Mereka tidak mengakui adanya istilah tasawuf sunni, pada dasarnya penolakan berlaku untuk 
tasawuf secara umum. Tariq ‘Abd Al-Halim, Dira>sah fi al-Firaq al-S}u>fiyyah Nash’atuha wa 
Tat}awwuruha. (Kuwait: Da>r al-Arqa>m, 1997), 6-7. 
78Muh}ammad ‘Uthma>n S>}a>lih}, al-Tasawwuf  wa Dawruh fi> Nashr al-Isla>m fi> Afriqiya>‛ fi A‘ma>l 
Multaqi> al-Tasawwuf al-Isla>mi> al-‘Alami (Banggazi:Jami’ al-Da’wah al-Islamiyah, 1995), 364. 
79Idrus iAbdullah al-Kaf, iBisikan-bisikan Ilahi Pemikiran Sufi Imam al Haddad dalam Diwan ad-Durr 
al-Manhum (Bandung :Pustaka Hidayah, 2003), 111-113.  
 


































Gerakan tasawuf sunni secara teori mulai dikemas dalam tulisan Qushayri 
melalui al-Risa>lah al-Qushayriyyah.80 Tulisan ini merupakan sebuah upaya untuk 
menyatukan antara tasawuf dengan syariat. Syariat sebagai landasan dalam 
Islam, termasuk dalam tasawuf adalah hal yang tidak bisa dipisahkan. Hal ini 
tidak lain karena syariat bukanlah bagian lain yang berada di luar Islam, tapi 
syari’at termasuk dalam sistem utuh yang mencakup aspek dalam dan sekaligus 
aspek luar Islam.81  Usaha ini pada dasarnya adalah kelanjutan yang pernah 
digagas oleh Sheikh Junayd al-Baghdadi> (w.297 H) dan al-Kharra>j (w.277 H), 
yang menawarkan konsep tasawuf yang bersifat kompromis antara sufisme dan 
ortodoksi. Eksistensi tasawuf secara koloni atau wilayah, tidak hanya bertahan 
di Irak,82 pada abad ke empat Iran menjadi tempat yang subur terhadap 
perkembangan tasawuf, khususnya di Khurasan dan Transoxania, ini diperkaya 
dengan karya yang lahir melalui para sufi, seperti Kala>badhi>, al-Sarra>j dan al-
Sulami>.83   
Akhirnya pada abad ke-5 H, gerakan ini mencapai puncak kejayaan 
melalui al-Ghaza>li> (w.505 H), yaitu dengan ditulisnya Ih}ya>’ ‘Ulu>m al-Di>n.84 
iImam al-Ghaza>li adalah seorang ulama, pemikir, filosof muslim terkemuka yang 
berkontribusi banyak dalam perkembangan kehidupan manusia. Al-Ghaza>li 
                                                           
80 Mojadedi, Jawid iAhmad The Biograpichal Tradition in Sufism: The Tabaqat Genre From al-
Sulami to Jami’ (London:Curzon Press, 2001), 99.  
81 Machasin, iBediuzzaman, Said Nursi and the Sufi iTradition, Al- Jami’ah Vol. 43, No.1, 2005, 2. 
82 Irak sebagaimana yang tercatat dalam sejarah merupakan cikal bakal perkembangan para sufi. Hal 
ini terjadi karena faktor para zahid, dan para ahli ibadah yang banyak hidup di Basrah. Berdasarkan 
kenyataan tersebut dikenal istilah‚ Fiqh Ku>fi>‛ wa ‚’Iba>dah Bas}riyah‛. Ibn Taymiyyah, Fiqh al-
Tas}awuf (Beirut: Dar al-Fikr al-‘Arabi>, 1993), 12. 
83 Ahmet T. Karamustafa, Sufism : The Pormative Period (California: University of California Press, 
2007), 83. 
84Hanafi, Eskatologi  al-Ghazali: Studi  Pemikiran Kehidupan Akhirat al-Ghazali‛. Tesis di iProgram 
Pascasarjana UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2005, 13-15.  
 


































selain dikenal sebagai seorang sufi, ia juga masyhur dengan pemikirannya yang 
tidak mengabaikan ilmu pengetahuan. Menurutnya ilmu pengetahuan dan 
intelektual adalah dua hal yang berasal dari Alquran sebagai landasan utama, 
dasar ilmu pengetahuan.85 Pendapat al-Ghaza>li> di atas memiliki pandangan yang 
sama dengan Ibn ‘Arabi>, dalam hal ilmu pengetahuan, Ibn ‘Arabi membedakan 
pengetahuan kepada dua bentuk. Bentuk pertama adalah al-ma‘rifah yang 
menurut Ibn ‘Arabi merpuakan pengetahuan dengan cara pengenalan dan bentuk 
kedua adalah al-‘ilm yang menurutnya adalah pengetahuan intelek yang luas.86  
Berdasarkan beberapa pendapat tersebut, mayoritas para ahli cenderung 
mengamini pendapat yang mengatakan bahwa istilah sufi adalah turunan dari 
kata s}u>f yang memiliki arti pakaian yang terbuat dari bulu domba. Sedangkan 
orang yang memakai pakaian yang terbuat dari bahan bulu domba disebut 
mutas}awwif, sementara itu praktek atau perilakunya disebut tas}awwuf.87 Hal ini 
bedasarkan fakta orang-orang yang mempraktekkan perilaku mengekang diri dari 
kenikmatan duniawi dan rajin serta semaksimal mungkin melakukan amaliyah-
amaliyah dalam rangka menyucikan jiwa dari kotoran-kotran dikenal sebagai 
kaum sufi. Pada awalnya mereka sering memakai pakaian yang kasar yang 
terbuat dari bulu domba. Pakaian tersebut merupakan symbol perilaku sederhana 
dan merupakan wujud perlawanan atas praktek hidup yang dijalani oleh orang-
orang kaya yang sering berpakaian dari bahan sutera.88 Dari sini lahirlah istilah 
                                                           
85 Massimo iCampanini, iQur’an and iScience:  A Hermeneutical Approach‛. Journal of iQur’anic 
Studies, Vol. 7, No. 1, 2005, 56. 
86 A. Rivay Siregar, Tasawuf Dari iSufisme iKlasik ke Neo-Sufisme (Jakarta: Rajawali Pers, 2002), 
174. 
87 M. Amin Syukur, Menggugat Tasawuf; Sufisme dan Tanggung Jawab Abad 21 (Yogyakarta: 
Pustaka Pelajar, 2002) hlm. 8-9.  
88 Harun iNasution, Falsafat dan Mistisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1992), hlm. 57. 
 


































sufistik sebagai kata sifat dari kata tasawuf. Jadi istilah sufistik dipahami berasal 
dari kata s}u>fi>.  
Dari beberapa definisi yang telah dipaparkan sebelumnya, kita bisa 
menyimpulkan bahwa pada intinya tasawuf merupakan usaha melatih jiwa 
manusia dengan mendekatkan diri kepada Allah melalui muja>hadah, 
melaksanakan bermacam-macam ‘amaliyah yang bisa melepaskan manusia dari 
kelezatan duniawi. Dengan begitu maka orang yang melakukan amaliyah 
tersebut akan lebih dekat dengan Allah SWT. Berdasarkan definisi tersebut, 
tampaklah bahwa tasawuf bukanlah praktek yang mempertahankan kejumudan, 
keterbelakangan ataupun kemunduran akan tetapi melatih manusia agar 
mencapai kekuatan jiwa dalam menghadapi permasalahan kehidupan yang akan 
dan senantiasa dihadapi.89 
Berpijak pada makna atau pengertian kata tafsir dan sufi yang telah 
dipaparkan, maka ktia bisa mengartikan tafsir sufistik sebawai penakwilan iayat-
ayat ial-Qur’an dengan mnyingkap imakna iyang tersirat idi ibalik zahir nas idengan 
cara mengungkap isharat-isharat yang tersembunyi yang mana hanya orang-
orang yang telah menempuh jalan spiritual(sulu>k) atau amaliyah lain yang ada 
dalam tasawuf90. Hal ini tidak menutup kemungkinan adanya kompromi antara 
makna ishari dengan makna yang tampak secara z}ahir. iDengan ikata ilain ikita 
bisa imengatakan ibahwa tafsir sufistik iadalah mengungkap makna ayat-ayat 
                                                           
89 Abuddin Nata, Metodologi Studi Islam(Jakarta: Rajawali Pers, 2012), hlm. 289.  
90 Untuk memahami suluk lebih detail lihat Mahyuddin, Akhlak Tasawuf (Jakarta: Kalam Mulia, 2003), 
hlm. 119. Lihat juga A. Rivay iSiregar, Tasawuf; Dari Sufisme iKlasik ke Neo-Sufisme (Jakarta: iRaja 
Grafindo iPersada, 2002), hlm. 281. 
90 Ibn iKhaldun, Muqaddimah Ibn Khaldun (Beirut: iDa>r al-Qala>m, 1981), ihlm. 467. 
 


































dalam al-Qur’an dari sudut pandang esoteric atau dari isharat-isharat yang 
tersembungi yang hanya tampak dan dijangkau oleh seorang sufi dalam proses 
sulu>knya. 91 
B. Corak Tafsir Sufi 
Pembahasan tentang corak tafsir yang berbasis tasawuf tidak bisa dilepaskan 
dari pembahasan tentang tumbuh dan berkembangnya tasawuf itu sendiri. 
Sebagaimana kita ketahui bahwa tasawuf dibagi ke dalam dua kelompok; kelompok 
pertama disebut tasawuf nazari dan kelompok kedua disebut tasawuf ‘amali. 
Kelompok pertama, tasawuf nazari, merupakan kelompok tasawuf yang 
mendasarkan diri pada kajian-kajian ilmu tasawuf. Kelompok tasawuf model 
pertama ini melahirkan para ilmuan muslim yang mengabdikan iwaktunya iuntuk 
memahami, imengkaji, meneliti idan imendalami ayat-ayat al-Qur’an dari point of 
view teori-teori tasawuf yang yang mereka kuasai seperti konsep hulul, mahabbah, 
fana’, wahdatul wujud, ittihad dan lain sebagainya. Penafsiran mereka didasarkan 
pada konsep atau teori tasawuf yang dipahami, dihayati dan diamlkan dalam 
kehidupannya. Sementara itu, kelompok tasawuf ‘amali merupakan kelompok 
tasawuf yang mendasarkan diri pada wilayah praktek, yaitu way of life berusaha 
menjauhkan atau meninggalkan kelezatan kehidupan duniawi seperti, ‘uzlah(hidup 
menyendiri), zuhud, dan lain sebagainya yang intinya memanfaatkan semua waktu 
kehidupannya untuk beribadah kepada Allah SWT. Kedua kelompok tasawuf ini 
berpengaruh secara signifikan dalam penafsiran al-Qur’an dengan corak yang sesuai 
kecenduran masing-masing.penafsiran al-Qur’an. 
                                                           
91 Muh}ammad iH{usayn al-Dhahabi, Al-Tafsi>r wa al-iMufassirun, Jilid II, ihlm. 261.  
 


































Tafsir sufistik juga terbagi menjadi dua kelompok, yakni tafsir sufistik naz}ari> 
dan tafsir sufistik isha>ri>.92 
1. Tafsir Sufi Naz}ari  
Tafsir sufi naz}ari> merupakan penafsiran yang berdasarkan konsep dan 
ajaran filsafat. Menurut al-Dhahabi itafsir isufi nazari iadalah isebuah ipenafsiran 
iyang idilakukan ioleh kaum teoretis-filosofis yang berpijak pada teori atau 
konsep-konsep yang dikonstruksi oleh mereka imenjelaskan iayat al-Qur’an idari 
iaspek itasawuf iberdasarkan ikajian iteori idan iajaran ifilsafat. Bahkan dalam 
beberapa hal konsep atau teori tasawuf dapat menjauhkan makna yang dimaksud 
al-Qur’an menuju maksud yang dikehendaki mufassir.  Oleh karena itu, al-
Dhahabi> menentangnya dan menyatakan bahwa kaum sufi yang teoretis-filosofis 
telah memperalat filsafat sebagai pelayan dari teori tasawuf yang mereka 
bangun.93  
Syekh Muh}yiddi>n Ibn ‘Arabi merupakan tokoh sufi yang dikategorikan 
sebagai mufassir sufi yang bercorak teoritis-filosofis. Meskipun Ibn ‘Arabi 
menyatakan bahwa tafsirnya bercorak sufi ishari akan tetapi konsep tasawufnya 
dinilai besandar pada ayat-ayat al-Qur’an. Ini dilihat dari beberap tafsir yang 
dikemukakan oleh Ibn ‘Arabi. Al-Dhahabi menyatakan bahwa Ibn ‘Arabi 
merupakan mufassir iyang irepresentatif dari kaum sufi nazari. Pernyataan al-
Dhahabi mengacu pada beberapa ipenafsiran Ibn ‘Arabi yang dianggap memiliki 
indikasi ibahwa tafsirnya dipengaruhi oleh konsep tasawwuf-falsafinya. Salah 
                                                           
92 Muh}ammad H{usayn al-Dhahabi, Al-Tafsi>r wa al-Mufassirun, Jilid II, hlm. 251.  
93 Ibid.. 256. 
 


































satu contoh penafsiran Ibn ‘Arabi tersebut adalah penafsiran atas ayat ke 35 dari 
Surat Muhammad [47]: 
ُ َمَعُكْم َوَلن يَ   ِرتَُكْم َأْعَماَلُكمْ َفَال َُِنوا َوَتْدُعوا ِإَىل السَّْلِم َوَأنُتُم اْألَْعَلْوَن َواَّ
“Janganlah ikamu ilemah idan iminta idamai ipadahal ikamulah iyang idi iatas idan 
Allah (pun) ibeserta ikamu idan Dia isekali-kali itidak iakan imengurangi (pahala) 
amal-amalmu”. (Q.S. Muhammad [47]: 35)94  
Dalam pandangan iIbn ‘Arabi>, itempat iyang tinggi iyang disebutkan oleh ayat 
tersebut merujuk pada itempat ibukan ikedudukan. iPenafsiran iIbn ‘Arabi itersebut 
memperlihatkan bahwa tafsirnya ijauh idari imakna ayat dan memiliki kesan 
kuatnya dominasi penggunaan teori filsafat. Oleh karena itu banyak yang 
memasukkan tafsirnya ke dalam kategori tafsir sufi naz}ari>.  
2. Tafsir Sufi Isha>ri>  
Menurut al-Zarqani, tafsir isha>ri> imerupakan usaha penakwilan95 al-Qur’an 
yang memiliki perbedaan makna dengan makna yang tampak oleh indera. Tafsir 
model ini mengungkap isharat-isharat yang terkandung dalam ayat yang hanya 
mampu ditangkap oleh para sufi atau pejalan spiritual(suluk) dan dimungkinkan 
untuk mengabungkan imakna iyang itampak idengan makna yang iterkandung di 
balik ayat tersebut..96 
S{ubh}i al-iS}a>lih ijuga memiliki pandangan iyang sama idengan al-Zarqa>ni>, } 
menurutnya tafsir ishari merupakan upaya menakwil ayat-ayat al-Qur’an yang 
berbeda dengan makna zahirnya dan mempertemukan makna yang tampak 
dengan makna yang tersembunyi tersebut.97 Dalam hal ini, mufassir sufi ishari> 
                                                           
94 Departemen iAgama RI, Al-Qur’an dan iTerjemahnya, hlm. 5 
95 Muh}ammad iH{usayn al-Dhahabi, Al-Tafsi>r wa al-Mufassirun, Jilid I, hlm. 13.  
96 Muh}ammad ‘Abd al-‘Adhi>m al-Zarqa>ni>, Mana>hil al-‘Irfa>n, Jilid II, hlm.  66.  
97 S{ubh}i> al-S{a>lih}, Maba>hith fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, hlm. 296.  
 


































menafsirkan al-Qur’an dengan maksud yang berbeda dari maksud nas} secara 
zahir dalam upaya menyingkap isharat-isharat yang terkandung di balik teks 
akan tetapi tetap berkaitan dengan makna zahir. Oleh karena itu keduanya bisa 
dikompromikan. Kemampuan menyingkap makna yang terkandung di balik teks 
tersebut tidak akan diperoleh kecuali oleh orang yang dianugerahi keterbukaan 
mata hati oleh Allah SWT. Mufassir yang masuk dalam kategori tafsir sufi ishari 
ini yaitu Sahl al-Tustari> (w. 283 H) yang menulis kitab Tafsi>r al-Qur’a>n al-
‘Adhi>m. contoh yang bisa diambil dari tafsir al-Tasta>ri adalah tafsir atas ayat 22 
dari surat al-Baqarah [2]: 
 َلُكُم اْألَْرَض ِفَراًشا َوالسََّماَء بَِناًء َوأَنَزَل ِمَن السََّماِء َماًء َفَأْخَرَج ِبِه ِمَن الثََّمَراِت ِرْزقًا لَِّذي َجَعلَ ا 
  لَُّكْم ۖ َفَال َجتَْعُلوا ِَِّ أَنَداًدا َوأَنُتْم تـَْعَلُمونَ 
Dialah iyang imenjadikan ibumi isebagai hamparan ibagimu dan langit sebagai 
atap. Dan Dialah iyang imenurunkan (hujan) dari langit, lalu Dia ihasilkan idengan 
(hujan) itu ibuah-buahan isebagai rezeki iuntukmu. Karena itu ijanganlah kamu 
mengadakan itandingan-tandingan bagi Allah, jika kamu orang-orang yang 
benar‛ (Q.S. al-Baqarah [2]: 22)98  
 
al-Tusta>ri memahami lafadz أندادا dalam ayat tersebut dengan makna hawa 
nafsu. Ini disebabkan Allah telah melarang hamba-hamba-Nya membuat 
tandingan-tandingan bagi Allah SWT. Menurut al-Tusta>ri> hawa nafsu termasuk 
dalam makna أندادا . ketika manusia terbawa oleh hawa nafsunya dan melanggar 
ketentuan-ketentuan Allah SWT pada saat itu hawa nafsu menjadi tandingan 






                                                           
98 Departemen iAgama RI, Al-Qur’an dan iTerjemahnya, hlm. 511 
 


































C. Karakteristik Tafsir S{ufi bi al-Isha>ri>. 
Para iulama idalam ikajian i‘ulu>m ial-Qur’a>n imenerangkan itafsir ibi ial-
isha>ri> idengan menunjuk ipada ibeberapa iistilah. iPara ulama menjelaskan iwatak 
itafsir ibiial-isha>ri> dengan imerujuk ipada iistilah-istilah yang i digunakan, i antara 
ilain:i al-tafsi>r al-ba>t}ini atau ba>t}iniyyah99, tafsi>r iisha>ri>100 iyang ioleh iManna>’ iKhalil 
ial-Qat}t}a>nidiidentikkan dengan al-itafsi>rial-faid>}i101, dan lain 
isebagainya. Penggunaan inama-nama yang iberbeda itersebut ijuga imenunjukkan 
ikarakter imaing-masing inama iyang idipakai idalam imenafsir ial-Qur’an. 
Pemakaian iistilah i tafsir ibi ial-isha>ri> idalam ibeberapa ipenelitian 
disamakan idengan iistilah i tafsir esoterik. Pemakaian tafsir i bi al-isha>ri> secara 
khusus iberbeda idengan itafsir esoterik, walaupun ada sisi-sisi yang sama. Kata 
esoterik merupakan kata serapan dari bahasai Inggris. Kata iesoterik memiliki 
arti tersembunyi atau rahasia. Berdasarkan makna tersebut kita bisa menemukan 
padananan kata esoterik dalam Bahasa Arab, yaitu ba>t}in sebagai antonim dari kata 
z}a>hir. Kata ba>t}in, secara Bahasa, memiliki arti apa yang dikandung atau berada di 
dalam sesuatu (ma> fi da>khil al-sha’i). Apabila kata ba>t}in kita kaitkan dengan teks 
maka kata tersebut berarti al-khafi(makna yang tersembunyi), al-sirr(rahasia), al-
mastu>r(yang tertutup), al-‘amiq(dalam), al-maktum ‘an ghairi ahlih(yang tertutup 
                                                           
99 iIstilah i ini i dipakai i oleh i Muh}ammad i‘Ali ial-S>>}a>bu>ni>, ial-Tibya>n ifi i‘Ulu>m ial-Qur’a>n 
i(Bairu>t:‘A<lam ial-Kutub, it.t.), ihlm. i174. 
100 iMuh}ammad i‘Abd ial-‘Az}i>m ial-Zarqa>ni>, iMana>hil ial-‘Irfa>n ifi i‘Ulu>m ial-Qur’a>n i(Bairu>t: iDa>r 
iAl-Fikr, it.t.), iJilid i2, ihlm. i78. 
101 iManna>’ ial-Qat}t}a>n, iMaba>h}ith ifi i‘Ulu>m ial-Qur’a>n i(Qa>hirah: iManshura>t ial-‘As{r ial-H{adi>th, 
i1973), ihlm. i357. 
 


































atau tersembunyi dari yang lain).102 Orang Arab kadang menggunakan kata batin 
dalam konteks kinayah103.  
Cara penafsiran secara esoteric dalam kitab-kitab ‘ulum al-Qur’an 
dimasukkan dalam kategori ta’wil, begitu juga penafsiran bi al-Ishari104. Ta’wil, 
secara Bahasa, memilki arti mengembalikan sesuau kepada asalnya, yaitu asal 
usulnya. Jadi, ta’wil merupakan usaha mengembalikan symbol-simbol kepada asal-
usul yang dilambangkannya. Karena obyek ta’wil adalah simbol maka ta’wil jgua 
dapat kita terapkan dalam menafsir semua yang disebut symbol seperti alam 
manusia, alam semesta ataupun teks-teks samawi. Kitab suci Al-Qur’an memakai 
kata a>yah yang memiliki arti tanda yang merujuk pada ayat-ayat al-Qur’an dan 
obyek serta kejadian yang ada di alam semesta juga alam atau jiwa manusia.  
Ulama-ulama kajian Islam memakai kata ta’wil untuk merujuk pada maksud 
memproduksi ulang makna yagn ada di balik yang tersurat dari ayat-ayat al-
Qur’a>n. Penggunaan ta’wil dalam bidang ini tidak hanya dilakukan di kalangan 
kaum sufi akan tetapi digunakan juga oleh kalangan bidang keilmuan lain dalam 
usaha menyingkap makna ayat-ayat al-Qur’a>n yang lebih mendalam lagi. Kita 
bisa melihat salah satu contoh bidang keilmuan lain tersebut dalam ilmu fiqh. 
Dalam pembagian corak tafsir ada tafsir fiqhi yang menggunakan metode ta’wil 
yang berbasis fiqih atau sering disebut tafsir fiqhi. Tafsir ini memunculkan ijtihad-
ijtihad baru seperti al-Risalah iyang iditulis oleh Imam iMuh}ammad Idri>s al-Sha>fi’i< 
tentang kaidah usul fiqh dan tafsir al-Muni>r karya Wahbah Zuh}aili>. Dalam ilmu 
                                                           
102 ‘A>dil al-Aw>a’, iBa>t}in-Z}a>hir, idalam iMa’an Ziya>dah, (Ed.), Al-Maushu’ah al-iFalsafiyyah al- 
Arabiyyah, (Saudi Arabia: Ma’had al-Inma>' al-‘Arabiy, 1986), cet. ke-1, hlm. 175. 
103 ‘A>dil al-Aw>a’, Ba>t}in-Z}a>hir, hlm. 178. 
104 Jala>l al-Di>n al-iSuyu>t}i, al-Itqa>n fi ‘iUlu>m al-Qur’a>n (Beirut: iDa>r al-Kita>b al ‘iIlmiyyah, TT), hlm. 347. 
 


































tasawuf muncul tafsir sufi dengan menggunakan metode takwil sufi. Begitu pula 
dalam teologi dan filsafat, muncul tafsir-tafsir dengan metode takwil yang 
teologis dan filosofis. Beberapa tafsir yang bergenre teologis dalam penelitian al-
Dhahabi > di antaranya adalah ibeberapa itafsir yang iberkembang dalam iSyiah 
Imamiyyah (Imam idua iBelas). Contoh yang bisa kita ambil adalah kitab tafsir 
Mir’a>t al-Anwa>r wa Mishka>t al iAsra>r karya iMawla> ‘Abd Lat}i>f al-Ka>zara>ni105 dan 
kitab tafsi>r iH{asan al ‘Askari>106. Terdapat juga tafsir-tafsir yang ditulis oleh tokoh-
tokoh mu’tazilah yang bertujuan mengembangkan ideologinya seperti tafsir Tanzi>h 
al-Qur’an107 karya ‘Abd al iJabba>r dan Ghurar al-Fawa>id wa iDurar al-Qala>’id108 
karya Abu> al-Qa>sim. 
Tafsir al-Isha>ri> atau tafsir esoterik berpijak pada definisi kata ta’wil 
mempunyai icakupan iyang ilebih iluas idari ipada tafsir sufi. Ta’wil dari ayat al-
Qur’an yang memproduksi makna-makna atau pemahaman yang baru bisa 
dikategorikan dalam tafsir esoteric. Hasil penafsiran para teolog yang menyusun 
ajaran-ajaran teologisnya secara sistematis dengan berpijak pada iajaran-ajaran 
                                                           
105 Muh}ammad H}usain al-Dhahabi, al-Tafsi>>r wa al-Mufassiru>n (Beirut: Maktabah Mus{‘ab ibn ‘Umar 
al-Isla>miyyah, 2004). Juz I, hlm. 372, 374. 
106 Tafsir iini idinisbatkan ikepada Imam iAbi iMuh}ammad al-iH{asan al-‘Askari>. iTafsir ini ditulis oleh 
kedua murid ibeliau iyaitu iAbi iYa’qu>b iYu>suf ibn iMuh}ammad ibn iZiya>d dan Abi iH{asan ibn ‘iAli 
ibn iMuh}ammad ibn iMuh}ammad ibn iSiya>r. iTafsir ini ibanyak menuklil iriwayat ikeutamaan i(yang 
iberlebihan) iatas ahl ibait ikhususnya‚ iiwilayah ‘Ali>. iLihat iMuh}ammad iH}usain al-Dhahabi, al-Tafsi>r 
wa al-Mufassiru>n (Bairu>t: iMaktabah iMus{‘ab ibn ‘Umar al-iIsla>miyyah, 2004). Juz I, ihlm. 395, 400. 
107 Tafsir iini iberjudul iTanzi>h al-iQur’a>n ‘an al-Mat}a>’in, iditulis ioleh iAbu al iH{asan ‘iAbd al- iJabba>r. 
Tafsir iini isecara iumum imenguatkan ilandasan ajaran iMu’tazilah. iAjaran-ajaran iitu idiantaranya, 
hidayah idan ikesesatan ihamba, iperbuatan ihamba, imanzilah ibain imanzilatain. iAjaran-ajaran itu 
dikait- ieratkan idengan al-Qur’an imelalui ipenjelasan-penjelasan itafsir. iLihat iMuh}ammad H}usain 
al-Dhahabi, al-Tafsi>r wa al-Mufassiru>n (Bairut: iMaktabah Mus{‘ab ibn ‘Umar al-iIsla>miyyah, 2004). 
Juz I, ihlm. 278, 280, 283. 
108 Tafsir ini iditulis oleh iAbu al Qa>sim ‘Ali ibin T{a>hir isilsilahnya isampai ikepada iImam ‘Ali bin Abi 
T{a>lib idari iMuh}ammad al iBa>qir bin ‘Ali iZainal ‘A<bidi>n ibin iH{usain ibin ‘Ali ibin iabi iT{alib. Al- 
Dhahabi imemasukkan itafsir iini idalam isalah isatu itafsir iutama idalam iMu’tazilah. iBeberapa 
ajaran imu’tazilah iyang idominan idalam itafsir iini idiantaranya; imelihat Allah, ikehendak idan 
kemerdekaan iperbuatan  ihamba. Lihat  Muh}ammad H}usain  al-iDhahabi, al-iTafsi>r wa al-
Mufassiru>n (Bairu>t: iMaktabah iMus{‘ab ibn ‘Umar al-Isla>miyyah, 2004). Juz I, hlm. 275. 287 
 


































ketauhidan berdasarkan penjelasan al-Qur’an bisa dikategorikan dalam 
karakteristik tafsir esoterik. Penafsiran ulama’ fiqih yang menggunakan metode 
istinba>t}, dapat membuahkan sebuah produk hukum baru yang secara tekstual tidak 
dijelaskan oleh al-Qur’an. Hal itu juga berlaku pada tafsir sufi. Ulama’ tasawwuf 
dengan menggunakan pendekatan tasawuf dapat menemukan pemaknaan 
yang baru. Cakupan yang luas dari tafsir esoterik ini dapat kita jumpai dalam 
kajian Rosihan Anwar dalam disertasinya109.  
Ada dua kategori dalam tafsir al-isha>ri>, pertama tafsir bi al-isha>ri> isufi dan 
kedua itafsir ibi al-isha>ri> al-ba>tini>. Tafsir isufi idisebut ioleh iKhali>l idengan istilah 
tafsi>r al-itamthi>li>. Tafsir sufi dengan karakter tafsi>r al-tamthi>li> melihat pesan-pesan 
di balik teks-teks atau ayat-ayat al-Qur’an yang membahas tentang cerita-cerita 
para nabi dan rasul serta cerita-cerita lain yang bisa dipraktekkan dalam kehidupan 
saat ini dan mendatang. Kita bisa ambil contoh cerita tentang proses penciptaan 
Nabi Adam AS. Dalam kisah penciptaan Nabi Adam AS terdapat pesan yang berisi 
tahap-tahap proses kehidupan manusia. 110 Metode ini dibentuk berdasarkan 
penelusuran makna umum dari susunan ayat. Qoidah yang sering dipakai d a l a m  
m e t o d e  i n i  adalah بعموم اللفظ العبرة  y aitu apa yang dimaksudkan oleh sebuah 
ayat tidak hanya dipandang sebagai pengkhususan kepada khit}ab(obyek ayat) 
secara z}ahir ayat namun juga semua problem yang memiliki kesamaan dengan 
sasaran/khitab ayat tersebut. 
                                                           
109 Rosihon iAnwar, Tafsir iEsoterik Menurut iPandangan Al-Thaba>thaba>’i, iDisertasi iProgram 
Pascasarjana iUIN Syahid Jakarta, 2004. 
110 Ah}mad Khali>l, Dira>sa>t fi al-Qur’a>n,(Al-Qa>hirah : Da>r al-Ma’a>rif, t.t.) hlm.130-131 
 


































Karakter dari tafsir sufi bisa dilihat dari penyebutannya dengan istilah al-
tafsi>r al-ramzi>. Ahmad Khali>l memiliki pandangan bahwa ada perbedaan siginifikan 
antara istilah al-tafsi>r al-ramzi> dengan tafsi>r isha>ri. Titik iperbedaan yang signifikan 
ini terletak pada makna yang dikandung idengan makna teks. Tafsi>r al-ramzi> 
memiliki ciri khas yaitu imakna iyang diproduksi ijauh idari dala>lah (penunjukan) 
teks/nas} yang ditafsirkan, bahkan mayoritas tafsir al-ramzi> tidak memiliki kaitan 
sama sekali. Sementara itu, makna yang dihasilkan oleh tafsi>r isha>ri mempunyai 
kegterkaitan dengan penunjukan iteks iayat al-Qur’an yang ditafsirkan.111  
Ah}mad Khali>l berpendapat bahwa pada dasarnya penafsiran yang dilakukan 
oleh para penafsir dari kalangan kaum sufi yang menggunakan metode tafsir tafsir 
ramzi tidak berbeda secara signifikan dengan penafsiran yang dilakukan oleh 
penafsir dari kaum mutakallimin atau ilmu kalam dan para filosof yang 
menggunakan metode tafsir yang sama. Kedua kelompok tersebut sama-sama 
berusaha mengungkap makna yang tersimpan dari ayat al-Quran. Perbedaan dari 
dua kelompok tersebut adalah produk penafsiran yang dihasilkan. 
Karakter lain dari tafsir sufi dapat dilihat dari penyebutannya idengan i stilah 
tafsi>r isha>ri>. Tafsir isha>ri dalam pandangan al-Dhahabi>, adalah salah satu bentuk 
dari al-tafsi>r al-s}u>fi. Akan tetapi ada iversi ilain iyang berbeda sebagaimana 
disampaikan iAhmad Khali>l. Menurutnya, itafsir i ni memiliki perbedaan yang 
cukup signifikan dengan tafsir sufi. Khali>l megnungkapkan bahwa istilah yang 
disebut oleh para ulama sebagai tafsir ishari pada dasarnya adalah tafsir s}ufi ramzi>. 
                                                           
111 Ibid. hlm.127-128. 
 


































Sementara itu, tafsi>r isha>ri menunjuk penafsiran yang dilakukan atau ditulis oleh 
para ulama ilmu kalam dan ulama ilmuf fiqih.112 
Dalam ibeberapa ikitab ‘ulu>m al Qur’a>n atau istudi al-Qur’an, i stilah itafsir 
isha>ri> berkaitan secara khusus dengan pengungkapan dan penyingkapan imakna 
esoterik dari ayat-ayat al-Qur’an yang dilakukan oleh mufassir sufi. Manna’ Khalil 
Al-Qat}t}a>n memberikan definisi tafsir isha>ri> dalam bukunya isebagai ihasil olah ruhani 
ulama’ sufi hingga ipada titik imampu mengungkap makna-makna tersembunyi 
yang sakral di balik teks z}a>hir ayat-ayat al-Qur’an113. al-Dhahabi bepandangan 
bahwa Al-tafsi>r al-s}u>fi> (tafsir isufistik) disebut juga dengan al-tafsi>r al-irsh>a>di. 
Dalam pandangannya, ikelompok itafsir i ni terbagi ke dalam idua ibagian, pertama 
disebut al-tafsi>r al-s}u>fi> al-naz}ari> (tafsir isufistik iteoritis) idan kelompok kedua 
disebut itafsi>r i sha>ri atau al-tafsi>r al-ifaid}i. keduanya memiliki perbedaan secara 
metodik yang terletak ipada icorak (lawn) itasawuf ipenulis. Metode penafsiran al-
tafsi>r al-s}u>fi> al-naz}ari> dikonstruksi berdasarkan hujjah-hujjah teoritis yang ada 
dalam tasawuf falsafi. Metode ini pada umumnya didasarkan pada isudut ipandang 
pembahasan, ipengamatan, idan ipengkajian isufistik. Sedangkan imetodologi itafsi>r 
ish>a>ri iatau al-tafsi>r al-faid}i dibentuk berdasarkan amaliyah-amaliyah tasawuf yang 
terdiri dari berbagai macam maqam(tahap), seperti riya>d}ah114 juga tahapan-tahapan 
lain yang ada dalam ilmu tasawuf. Oleh karena itu hasil penafsiran dan pena’wilan 
                                                           
112 Ibid. 
113 Manna>’ al-iQat}t}a>n, iMabah}ith fi ‘Ulu>m al-iQur’a>n (Qa>hiroh: iMaktabah iWahbah, 2004), Terj. iAunur 
Rofiq El-iMazni, iPengantar iStudi Al-Qur’an (Jakarta: Pustaka Al-Kautsar, 2006), hlm. 447. 
114 Para isufi imemasukkan iriya>d}ah isebagai ipelatihan ikejiwaan idalam iupaya imeninggalkan isifat-sifat 
jelek. iMasuk di idalamnya iadalah ipendidikan iakhlak idan ipengobatan ipenyakit-penyakit hati. 
Para sufi imemandang ibahwa iuntuk imenghilangkan penyakit-penyakit itu, iperlu idilakukan 
riya>d}ah. Lihat iAbu iH{a>mid al-G{aza>li, Ih}ya> ‘Ulu>m al-Di>n (Indonesia: iDar al-Ihya al-iKutub al- 
‘Arabiyyah, t.t.), Jilid 3, hlm. 395. 
 


































ayat Al-Quran memiliki perbedaan dengan hasil penafsiran yang dilakukan dengan 
melihat dimensi lahirnya. Penafsiran ini pada umumnya memaparkan experiensi 
ruhani dan rasa(dhauq) dari mufassir sufi. Penafsiran tersebut lahir dari symbol 
atau isyarat yang ditangkap oleh seorang sufi atau pejalan spiritual(salik) dan 
hanya nampak kepadanya. Isyarat yang diterima tersebut dimungkinkan untuk 
dikompromikan dengan penafsiran dari dimensi z}ahir.115  Apa yang dialami oleh 
seorang sufi tersebut merupakan efek dan salah satu hasil dari olah batin atau 
riya>d}ah yang merupakan bagian dari itahapan-tahapan itasawuf. al-Dhahabi 
menjelaskan definisi itafsir isufi isebagai model itafsir iyang ididominasi oleh i nsting 
sufisme idengan ibanyak imenjelaskan ta’wil secara simbolis116.  
Bertolak idari idua imodel itasawuf i ni, iMuh}ammad iH}usain ial-iDhahabi 
mengelompokkan tafsir sufi ke dalam dua kelompok besar; kelompok ipertama 
tafsir inaz}ari dan ikelompok ikedua tafsir ishari117. Dua kelompok ini ikurang ilebih 
sama, poin perbedaan dari keduanya terdapat pada menyikapi makna bahasa. Al-
Dhahabi secara lebih jauh lagi> menjelaskan bahwa tafsir isha>ri tetap 
memperhitungkan imakna ibahasa isedangkan itafsir naz}ari bisa disebutkan 
memaksakan makna ataupun pemahaman ke idalam isuatu ayat. iTafsir sufi naz}ari> 
dikonstruksi dalam rangka menguatkan teori-teori tasawuf falsafi yang diikuti oleh 
mufassir. Ayat-ayat Al-Qur’an diletakkan ke dalam penafsiran pra konsepsi dalam 
rangka menemukan dan menetapkan dasar konsep tasawuf mereka.118 Contoh hasil 
penafsiran dengan model tafsir sufi nazari adalah tafsir Ibn ‘Arabi> (w. 638 H/1240 
                                                           
115 Muh}ammad iH}usain al-iDhahabi, al-iTafsir wa al-Mufassiru>n (Bairu>t: iMaktabah iMus{‘ab ibn ‘Umar 
al-Isla>miyyah, 2004), iJuz 2, hlm. 339, 352 
116 Muh}ammad iiH}usain al-iiDhahabi, al-iTafsir wa al-iMufassiru>n, Juz I, ihlm. 489. 
117 Ibid.. Juz II,… hlm. 82. 
118 Ibid. hlm. 82. 
 


































M) sebagaimana bisa kita lihat dalam beberapa kitab karyanya. Kitab yang biasa 
dijadikan contoh iadalah iFutu>ha>t al Makkiyyah dan Fus}u>s al-H{ikam. Tafsir yang 
diungkapkan oleh Ibn ‘Arabi kebanyakan bertujuan membela atau memperkuat 
pandanganya tentang kesatuan Wahdah al-Wujud(kesatuan alam dengan Tuhan) 
yang menjadi titik tuduhan ulama atas Ibn ‘Arabi sebagai kafir.  
Ulama’ penulis ‘ulum al-Qur’a>n  iyang  ilain,  Manna>’  Khalil al-Qat}t}a>n  dalam  
penjelasan yang singkat membagi tafsir sufi dalam dua kategori yaitu tafsir sufi 
yang dapat diterima dan tafsir sufi yang tidak dapat diterima. Menurut Manna’ al-
Qat}t}a>n sebuah tafsir sufi dapat dimasukkan dalam kategori dierima apabila 
menemui kriteria-kriteria yang ditentukan yang dikutip oleh al-Qat}t}a>n dari Ibn al-
Jauziyah. Kriteria tersebut yaitu pertama, makna yang dimunculkan oleh tafsir sufi 
tidak bertolak belakang dengan makna zahir ayat. Kedua, makna yang dimunculkan 
tafsir sufi sahih. Ketiga, tekas/nas al-Qur’an yang ditafsirkan memang terindikasi 
berpotensi atau mengandung makna ishari. Keempat, terdapat qarinah (hubungan 
yang erat) antara antara makna ayat secara zahir dengan makna dari tafsir sufi 
ishari.119 Penjelasan al-Qat}t}a>n tersebut mendapat sambutan yang positif dari 
mayoritas ulama’ atau sarajana muslim dan mereka mengikut pendapat tersebut.  
Tafsir sufi naz}ari> memiliki tanda penting yang bisa dijadikan tolak ukur 
dalam menilai karya tafsir masuk ke dalam kategori tafsir sufi nazari atau tafsir 
sufi ishari. Dengan berpijak pada kaidah yang disusun oleh Muhammad Husain al-
Dhahabi>, terdapat beberapa ciri khas tafsir sufi nazari. Ciri khas pertama adalah 
tafsir tersebut mendapat pengaruh yang kuat dari filsafat.120 Contoh yang bisa 
                                                           
119 Manna>’ Al-iQat}t}a>n, iMabah}ith fi ‘Ulu>m al-Qur’a>n, Terj. iAunur Rofiq El-Mazni,… hlm. 448. 
120 Muh}ammad iiH}usain al-iiDhahabi, al-iiTafsir wa al-iMufassiru>n, Juz II, …hlm. 126 . 
 


































diambil dari penafsiran ini adalah penafsiran Ibn ‘Arabi atas ayat 57 dari surat 
Maryam: عليا مكانا ورفعنه .  Dalam pandangan al-Dh|ahabi> penafsiran yang 
dilakukan oleh Ibn al-’Arabi tersebut sangat dipengaruhi oleh konsep filsafat alam 
yaitu ketika Ibn ‘Arabi menafsir kata maka>nan ‘aliyyan dengan antariksa. Contoh 
lain yang bisa diambil adalah paham kesatuan wujud alam dan Tuhan(wahdah al-
wujud) yang termasuk konsep atau paham yang paling penting dalam tasawuf 
falsafi Ibn al-‘Arabi mempengaruhinya dalam penafsiran al-Qur’an. Lebih dari itu, 
penafsirannya tersebut seakan-akan menjadi legitimasi atas konsep tasawufnya. 
Penafsiran sufi yang dilakukan Ibn ‘Arabi yang bisa dijadikan contoh sebagai 
landasan menguatkan konsep Wahdat al-Wujudnya yaitu tafsir ayat 29-30 dari 
surat Al- Fajr; “Wadkhuli> jannati”>. Dalam pandangan Ibn ‘Arabi ayat tersebut 
memiliki arti masuklah kamu (manusia) ke dalam diri kamu sendiri agar kamu 
mengenal Tuhanmu karena Tuhan itu adalah diri kamu sendiri. Salah satu cara 
manusia untuk mengenal Tuhannya yang berada dalam dirinya yaitu dengan 
membuka penghalang yang ada dalam dirinya yaitu al-Nafs al-Insaniyah. Apaila 
kau sudah masuk ke dalam surga-Nya berarti kau sudah masuk ke dalam dirimu 
dan mengenal Tuhan yang ada dalam dirimu. Menurut Muhammad Husain al-
Dhahabi, Ibn ‘Arabi telah keluar dari madlul ayat yang dikehendaki Allah SWT. 
dalam menafsirkan al-Qur’an.  
Kedua, Ibn ‘Arabi membawa seuatu yang bersifat gaib ke alam nyata/tampak 
atau bisa dikatakan bahwa Ibn ‘Arabi menganalogikan sesuatu yg gaib dengan 
sesuatu yang nyata.121 Ketiga, Ibn ‘Arabi dalam beberapa kesempatan terlihat 
                                                           
121 Muh}ammad iH}usain al-iDhahabi, al-iTafsi>r wa al-iMufassiru>n, Juz II, … hlm. 127. 
 


































tidak mengindahkan kaidah-kaidah Bahasa arab (nahwu) dan hanya menafsirkan 
apa yang sesuai dengan jiwa dan ruh Ibn ‘Arabi sendiri.122  
Jika tafsir sufi naz}ari hadir dengan pendekatan konsep-konsep dari tasawuf 
falsafi, maka tafsir sufi ishari hadir dengan pendekatan tasawuf yang berbeda. 
Tafsir sufi isha>ri merupakan penafsiran yang dihasilkan dari riya>d}ah ruhani para 
sufi hingga pada level dapat menangkap symbol-simbol suci yang ada di balik ayat 
al-Qur’an.123 Tafsir sufi isha>ri> tidak bertumpu pada ilmu pengetahuan yang 
dikuasai oleh mufassir, akan tetapi betumpu pada kebersihan, ketulusan dan 
kesucian jiwa seorang sufi yang telah sampai pada level mampu menangkap dan 
mengungkap isharat-isharat dari ayat-ayat al-Qur’an. Seorang sufi, dalam tafsir 
sufi naz}ari>, memiliki pandangan bahwa ayat-ayat al-Qur’an secara keseluruhan 
memiliki makna tertentu bukan makna yang tersirat di balik yang zahir. Sementara 
asumsi dasar dari tafsir sufi isha>ri> adalah bahwa ayat-ayat al-Qur’an memiliki 
makna tersembunyi atau makna lain yang tersirat di balik makna zahir ayat. Jadi, 
bisa dikatakan bahwa al-Qur’an mengandung makna zahir dan makna batin. 
D. Epistemologi Penafsiran Kaum Sufi 
Penafsiran ayat-ayat Al-Quran yang dilakukan oleh kaum sufi sangat 
berkaitan dengan epistemologi124 tasawuf, bagaimana cara ulama sufi mendapatkan 
pengetahuan dalam menta’wil ayat-ayat al-Qur’an.125 Oleh karena itu, studi 
                                                           
122 Muh}ammad iH}usain al-iDhahabi, al-iTafsir wa al-iMufassiru>n, Juz II,… hlm. 135. 
123 Manna>’ al-iQat}t}a>n, iMabah}ith fi ‘iUlu>m al-iQur’a>n (Qa>hiroh: i Maktabah iWahbah, 2004), Terj. 
Aunur iRofiq El-Mazni, ..hlm. 447. 
124 Secara ietimologis, iepistemologi imerupakan ibentukan idari dua kata dalam iBahasa iYunani, 
yaitu iEpisteme iyang iberarti ipengetahuan dan iLogos iyang juga  berarti  pengetahuan atau 
informasi. Lihat, Harry Hamerma, Pintu Masuk ke Dunia Filsafat, (Yogyakarta: Kanisius, 1992), 
hlm. 15. 
125 Mulyadi iKartanegara, iMenembus iBatas iWaktu iPanorama iFilsafat Islam (Bandung: iMizan 
Pustaka, 2005), Cet.II, hlm. 46. iLihat juga iMulyadi iKartanegara, iPanorama iFilsafat Islam 
(Bandung: Mizan, 2002), Cet: I, hlm. 58.  
 


































epistemology berada pada posisi yang begitu strategis dalam studi tentang metode 
tafsir. Hal itu disebabkan epistemology membahas tentang cara memperoleh 
pengetahuan. Memahami proses yang tepat dan benar dalam memperoleh 
pengetahuan memiliki kaitan yang erat dengan hasil akhir dari penafsiran.  
Tafsir sufi yang memiliki ciri khusus tidak bisa dilepaskan dari epistemologi 
yang digunakan oleh para mufassir sufi. Epistemologi yang digunakan oleh para 
mufassir sufi adalah epistemologi ‘irfani yang menafsirkan ayat al-Qur’an dengan 
memperhatikan konsep makna z}ahir dan makna batin. Para mufassir sufi 
memandang ayat-ayat al-Qur’an sebagai kalam suci yang memiliki dimensi z}ahir 
dan dimensi batin. Yang dimaksud dengan dimensi zahir al-Qur’an adalah makna 
teks secara zahir atau lafal al-Qur’an sementara yang dimaksud dengan dimensi 
batin adalah makna yang terkandung di balik ayat-ayat al-Qur’an. Para mufassir 
sufi menggunakan metode isharat atau takwil berdasarkan eksperiensi batini. 
Penafsiran mereka tentu saja tidak tercerabut dari penunjukan ayat yang 
disebut juga dila>lah a>yat dan makna teks dan konteks dari ayat yang disebut juga 
madlu>l al-a>yat dari al-Qur’an. Penyucian jiwa merupakan dasar dari 
epistemology tasawwuf. Penyucian tersebut memiliki tahapan-tahapan yang 
bertujuan menguatkan jiwa seorang salik serta menggugah kesadarannya.  
Membahas epistemologi pengetahuan berarti membahas tentang hakikat 
pengetahuan dan bagaimana proses mendapatkan ilmu pengetahuan. Berdasarkan 
konsep Al-Ghazali dalam kajian tasawuf, ilmu pengetahuan bisa didapatkan melalui 
dua tahap, yaitu melalui proses lahiriah (kasab) dan proses penyingkapan cahaya 
hati (kashaf). Berdasarkan sumbernya, Imam Al-Ghaza>li> membagi sumber 
pengetahuan ke dalam dua kelompok. Kelompok jenis pertama adalah pengetahuan 
 


































yang diperoleh secara kasbi, yakni diperoleh dengan proses penginderaan. Ilmu 
jenis ini disebut juga dengan istibs}a>r atau I’tibar. Kelompok jenis kedua adalah 
pengetahuan yang diperoleh dari dalam hati. Jenis pengetahuan ini biasanya 
disebut dengan istilah dhawq dan kashf. 
Lebih jelas al-Ghaza>li> memaparkan teori ini dengan membuat perumpamaan. 
Apabila kita ingin memiliki telaga kita bisa menggali tanah kemudian 
mengisinya dengan air melalui saluran-saluran sungai. Cara lain yang bisa 
dilakukan adalah kita menggali tanah sampai mendapati sumber air yang 
jernih atau bersih. Apabila penggalian sudah mencapai sumber air yang jernih 
tersebut maka secara otomatis air akan menyembur dari dasar telaga ke 
permukaan. Dengan begitu, air yang kita dapatkan lebih jernih, lebih bersih, 
deras dan alirannya akan terus menerus. Begitu juga dengan hati, bagaikan 
telaga. Ilmu yang masuk bagaikan airnya dan panca inderat sebagai saluran 
sungai. Ilmu bisa masuk ke dalam hati melalui panca indera yang 
melaksanakan observasi sampai hati beisi penuh dengan ilmu. Cara lain yang 
bsia dilakukan agar ilmu tertanam dalam hati adalah mempasifkan panca 
indera. Setelah itu sebagai ganti indera hati dapat dipakai sebagai sarana 
dalam memperoleh ilmu dengan cara membersihkannya dari kotoran-kotoran 
yang menutupinya agar ilmu dapat menyembur dari dalamnya.126 
Al-Ghazali telah menyimpulkan dan mendukung metode ‘irfani kaum sufi 
dalam mendapatkan ilmu pengetahuan, yakni melalui filsafat dan tasawuf. Hal ini 
berhasil beliau paparkan dengan baik dalam karyanya yang berjudul Mishkat al-
                                                           
126 Abu iH{a>mid iMuh}ammad bin iMuh}ammad al-Ghaza>li, Ma‘a>rij al-Quds fi Mada>rij Ma‘rifah al- Nafs 
(Qa>hirah: iMat{ba’ah al-iIstiqa>mah, t.th.), hlm. 134. 
 


































Anwar. Makna Al-Qur'an ipada idasarnya adalah qudus (suci), oleh sebab i tu ihanya 
orang-orang suci yang dapat memahaminya dengan cara intuisi. Metode kaum sufi 
tersebut terbukti bahwa metode mereka sangat seimbang, baik iantara ipenglihatan 
luar maupun penglihatan idalam isehingga metode iyang imereka ikemukakan itidak 
iditolak. 
Imam al- Ghaza>li> yang dikenal sebagai seorang sufi, filosof, ahli ilmu kalam, 
serta ahli ilmu ushul fiqh menyatakan keberadaan makna esoteric(batini)yang 
terkandung di dalam ayat-ayat al-Qur’an serta hadith-hadith Nabi Muhamamd 
SAW. Imam al-Ghazali, bahkan, tidak pernah memberikan koridor atau batas atas 
eksistensi makna batini dari ayat-ayat yang tidak memiliki makna yang zahir atau 
tidak rasional. Kelompok ayat yang bisa diketahui maksudnya secara letterlijk juga 
mempunya makna esoteric atau penafsiran batini. Ini disebabkan adanya 
muwazanah antara dunia fisik/jasmani dengan dunia spiritual/ruhani. Selain itu, 
sebab yang lain adalah karena segala sesuatu yang tampak secara fisik di dunia ini 
merupakan perlambang atau symbol dari dunia rubani. Jadi, semua ayat al-Qur’an 
mempunya sisi tafsir batini. Al-Ghazali menyatakan dalam Mishka>t al-Anwa>r, al-
Ghaza>li> bahwa tidak ada satupun yang ada di unia ini(sesuatu yang 
tampak/jasmani) yang bukan representasi atau symbol dari dunia spiritual. 
Kadang-kadang suatu benda fisik adalah representasi dari beberapa benda yang ada 
di alam malakut.  
Ta’qil ishari adalah metode yang dipakai oleh ulama’ sufi saat menafsirkan 
al-Qur’an. Sebab al-Qur’an dan shari’at bertujuan bukan Cuma untuk memberi 
petunjuk atau tidak menyampaikan maksudnya hanya dari bentuk zahirnya namun 
juga ada makna-makna yang tersimpan dan lebih dalam di balik yang z}ahir 
 


































tersebut. Secara hakikat arti dari turunnya, para ulama’ sufi tidak mencukupkan 
diri hanya pada apa yang tampak pada redaksi nas} al-Qur’an.127 Ulama’ 
tasawwuf memiliki keyakinan setiap pengetahuan atau makrifat yang berasal dari 
intuisi, penyaksian (mshahadah) dan ketersingkapan (mukashafah) jauh lebih 
mendekati kebenaran dari pada pengetahuan yang bersumber dari hujjah-hujjah 
rasional ataupun akal. Para sufi mengungkapkan bahwa panca indera manusia 
beserta turunan akalnya memiliki kemampuan terbatas dan hanyua mampu 
memahami alam dari yang bisa diindera secara zahir saja termasuk manifestasi 
Allah SWT. Di sisi lain manusia mampu berkomunikasi secara langsung dengan 
hakikat alam yang tunggal dengan memperdayakan intuisinya dalam dimensi 
batiniyah. Kemampuan tersebut akan bisa diraih jika manusia telah menyucikan 
diri, melepaskan dan menjauhkan diri dari ketergantungan zahir atau 
ketergantungan dengan duniawi.  
Ta’wil al-Qur’an yang dipraktekkan oleh para sufi dengan tafsir isharinya 
mengungkap makna lain yang tidak sama dengan makna zahir sesuai dengan 
isharah khusus yang diterimanya, tetapi makna yang diungkap oleh para sufi 
tersebut bisa dikompromikan dengan makna zahirnya. Ayat-ayat Al-Qur’an 
mengandung makna zahir dan makna batin di dalamnya. Makna zahir ayat-ayat al-
Qur’an adalah makna teks secara kasat mata sementara makna batinnya adalah 
makna tersirat yang berada di balik lafaz dan makna zahir tersebut. Ulama sufi 
Nasiruddin Hashr mengungkapkan bahwa penafsiran naskah al-Qur'an tidak dapat 
hanya dipahami dari teks semata, namun juga dibutuhkan penafsiran yang sangat 
                                                           
127 Ignaz iGoldziher, Madzahib ial-Tafsir al-Islami (Bairut: Dar al-Iqra>’), hlm. 202-203. 
 


































mendalam. Karena jika hanya dipahami melalui teks semata, maka ibaratkan tubuh 
tanpa ruh sedangkan tubuh tak akan mampu berdiri jika tidak disertai ruh. 
 Na>siruddi>n Ha{shr imenggaris ibawahi bahwa ulama sufi itidak imenolak 
keberadaan makna zahir. Ulama sufi mengakui adanya makna zahir sambal terus 
menyelami makna batini ayat-ayat al-Qur’an dalam rangka mengetahuihikmah yang 
tersimpan di balik makna zahirnya128.  
Dalam hal ini, beberapa sufi berusaha mengutarakan arti-arti yang tertutup 
(inner meanings) dalam naskah al-Qur’an. Para sufi menyatakan bahwa penjelasan 
sedemikian itu tidak termasuk bagian yang bertentangan (gharib), akan tetapi 
merupakan hal yang berhubungan dengan al-Qur’an. Dari sini, mereka bertumpu 
dengan konsep lain dalam mencari kebenaran yang berasal dari dalam diri manusia; 
bahwa zahir al-nass yang mendasari pokok perbuatan-perbuatan yang nampak 
secara lahir adalah suatu arah terhadap makrifat (pengetahuan), maksud dan 
tujuannya karena lebih utama dibandingkan  sarana dan lebih tajam dampaknya 
dalam memberikan jalan hidup.129 Atas dasar cara yang dipakai dalam menemukan 
kebenaran serta hakikatnya, para sufi tidak jarang mengkritik kurangnya 
pendekatan legalistik yang sesuai ketika menanggapi permasalahan agama. itu 
bukan bermaksud mereka memungkiri semua jalannya legalistik formal. Akan 
tetapi tanggapan mereka dimaksudkan kepada penerapan yang lebih memilih tafsir 
formal dan mengabaikan masalah yang semestinya lebih komprehensif dan 
bermakna. Kemudian para ahli tasawuf juga mengecam pendekatan logika seorang 
ahli teologi Islam (mutakallimun) dan filsuf peripateteik seperti Ibn Rushd, yang 
                                                           
128 Abu iWafa al-iGhanimi al-iTafta>zani, iMadkhal ila al-iTas}awwuf, hlm. 88. 
129 Ahmad Khalil, Dirasat fi al-Qur’an. hlm. 129. 
 


































sering kali memunculkan pengertian transendental mengenai Tuhan dan terkesan 
mendewa-dewakan peran akal pikiran. Sedangkan banyak persesuaian pengetahuan 
yang tidak dapat dicapai oleh logika. 
Tafsir sufi ishari berbeda dengan tafsir sufi nazari, dimana catatan mengenai 
tafsir sufi nazari ini para ahli memiliki keunikan epistemologinya masing-masing. 
Selain melalui itahapan-tahapan imaqam isufi, itafsir isufi nazari juga ilahir idari 
kekuatan ifilsafat itasawuf. iSumber i lmu ipara isufi dalam menafsirkan al-Qur'an 
telah banyak dikomentari oleh Nasr Hamid Abu Zaid, seperti dalam buku yang 
ditulis oleh Nasr yang berjudul Falsafat al-Ta'wil, Dirasah fi Tawil al-Qur'an 'inda 
Muhy al-Din ibn 'Arabi, dimana beliau mengelaborasi metodologi takwil Ibn 'Arabi 
yang juga merupakan tokoh besar ilmu tasawuf. Beliau memaparkan dengan sangat 
baik mengenai komponen sumber dan metode penafsiran yang digunakan oleh Ibn 
'Arabi. Dalam penjelasan Ibn 'Arabi dalam Futuhat al-Makkiyah, Nasr berpendapat 
bahwa penjelasan tersebut memiliki sinergi idua idimensi yang isangat kuat, yaitu 
dimensi tasawuf dan dimensi filsafat Yunani. Dalam buku tersebut Nasr membahas 
tentang bagaimana igeneologi itakwil iyang idilakukan oleh Ibn 'Arabi iserta 
membandingkannya idengan beberapa filosof Yunani khusunya Plato.130 
Dalam pandangan Nas}r H{a>mid Abu> Zaid (l. 1943 M), secara epistemologis 
ada perbedaan antara tafsir batini/esoteric dengan tafsir ishari. Tafsir esoterik yang 
dilakukan oleh kalangan filosof dan ahli ilmu kalam seperti Mu’tazilah menakwil 
ayat-ayat al-Qur’an dengan perangkat akal, sedangkan tafsir ishari yang dilakukan 
oleh kaum sufi menggunakan dhauq(rasa) iterdapat iperbedaan iepistemologi antara 
                                                           
130 Nasr iHamid iAbu Zaid, Falsafat al-Tawil; iDirasah ifi iTa’wil ial-iQur’an ‘Inda iMuhyiddin iIbn 
‘Arabi‛ (Bairut: iDar al-iTanwir, 1993) cet. Ke-7, hlm. 99. 
 


































tafsir iesoterik (di ikalangan teolog idan ifilosof) idengan itafsir i sha>ri>. iBila iyang 
pertama, imaksudnya itafsir iesoterik di ikalangan filosof idan iteolog irasional iseperti 
Mu’tazilah, imenggunakan iperangkat itakwil yang dihasilkan akal, sedangkan yang 
kedua menakwil ayat-ayat al-QUr’an dengan menggunakan rasa(dhawq).  
Pembahasan mengenai metode dan hasil penafsiran sufistik hingga kini terjadi 
pro dan kontra baik dikalangan ulama maupun peneliti. Sebagian ulama 
menganggap bahwa tafsir yang berkategori/ berjenis sufi adalah sesat, dan sebagian 
yang lain dalam tafsir yang sama menganggap bahwa tafsir tersebut adalah sakral 
dan patut untuk dibela. Seperti contoh pendapat para ahli, salah satunya yaitu al-
Sathibi yang dikutip oleh Al-Dhahabi. Dimana As-Sathibi berkomentar sangat 
tajam serta menolak keras terhadap tafsir berjenis sufi nazari.131 
                                                           
131 Muhammad iHusain ial-iDhahabi, ial-iTafsir iwa al-iMufassirun, iJuz II, hlm. 102. 
 



































Al-QUSHAIRI< DAN KARYA TAFSIRNYA 
 
A. Biografi Al-Qushairi 
Banyak ulama yang nama belakangnya Al-Qushairi, oleh karena itu dalam 
rangka memberikan pembeda pada al-Qushairi yang dimaksud dalam penelitian ini 
pemaparan tentang biografi dan perjalan intelektual al-Qushairi sangat diperlukan. 
al-Qushayri> yang dimaksud dalam tulisan ini iadalah iAbu> ial-Qa>sim ‘iAbd ial-Kari>m 
iIbn iHawa>zin iIbn ‘iAbd ial-iMa>lik iIbn iT}alh}ah iIbn iMuh}ammad ial-Istiwa>’i> ial-
iNi>sabu>ri> ial-iSha>fi’i al-iQushayri>.132 Al-Qushairi iilahir iipada iibulan iRabi>‘ul Awal 
itahun 376 H di ikota iUstuwa.> Menurut pendapat al-Dhahabi> (w. 748 H) al-
Qushayri> lahir pada tahun 375 H.133 Ia – al- Qushayri> - menjadi yatim sejak kecil. 
Ia diangkat sebagai anak oleh Abu> al-Qa>shim al-‘Alima>ni>, seorang sahabat 
ayahnya, kepadanyalah al-Qushayri> memulai belajar bahasa dan sastra Arab 
dasar.134 Melalui Abu> ‘Ali> al-Daqa>q, ia mempelajari Tasawuf,135 sekaligus ia 
menikah dengan putri Abu> ‘Ali> al-Daqa>q,136 dasar-dasar tentang fikih mulai ia 
dalami melalui Abu> Bakr al- T}u>si>, Abu> Ish}a>q al-Isfirayin dan pembeljaran tentang 
                                                           
132 Al-Da>wu>di >, iTabaqat ial-Muafssirin (Beirut: iDar al-Kutb ial-‘iIlmiyah, t.th), iJilid 1, ihlm. 344. 
133 al-Dhahabi>, iSiya>r iA‘la>m ial-Nubala’ (Kairo: iDar ial-Hadith, i2006), iJilid 13, hlm. 395 
134 al-Suyu>t}i>, iT}abaqa>t ial-Muafssiri>n (Kairo: iMaktabah iWahbah i1976),73. iLihat ijuga, al-
Dhahabi>,iSiya>r iA‘la>m ial-Nubala’(Kairo: iDar ial-Hadith,2006), iJilid i13, ihlm. 396 
135 Pengetahuan  dan  pengembangan  tasawuf  dalam  perjalanan intelektual al-Qushayri semakin 
matang ketika ia berguru dengan al-Sulami. Faktor yang mendorong al-Qushayri untuk menimba 
pengetahuan tentang tasawuf dari al-Sulami adalah wafatnya Abu ‘Ali sebagai sosok guru yang 
menanamkan dasar-dasar tasawuf untuk pertamakalinya kepada al-Qushayri. Sejak saat itu al-
Qushayri mulai dikenal sebagai tokoh sufi di Khurasan. Al- Dhahabi>, Siya>r A‘la>m al-Nubala’ 
(Kairo: Dar al-Hadith,2006), Jilid 13, hlm. 396. 
136 al-Dhahabi>,iSiya>ri A‘la>m ial-Nubala’(Kairo: Dar al-Hadith,2006), Jilid 13, ihlm. 395 
 


































kalam ia peroleh dari Abu> Bakr Fu>rak.137 Al-Qushairi wafat pada usia 87 tahun, hari 
ahad tanggal 16 bulan Rabi>ul Awa>l tahun 465 H.138 
Ia merupakan seorang sufi yang masyhur pada zamannya, yaitu tepat pada 
abad 5 Hijriah. Selain piawai dalam membahas kajian tentang tasawuf ia juga aktif  
memberikan pikiran- pikirannya dalam masalah fikih, karena ia merupakan seorang 
alim yang menekuni mazhab Syafi’i dan memiliki paham teologi Asy’ariah.139  
Tidak jumudnya pemahaman al-Qushayri> sebagai sosok yang identik dengan 
kehidupan zuhud, memberikan penilaian yang berbeda manakala kita menyelami 
pemahaman tasawuf secara mendalam. Hal yang sama juga diterapkan oleh al- 
Ghaza>li> melalui Ih}ya>’ ‘Ulu>m al-Di>n. Al-Ghazali mampu memberikan pencerahan 
sufi dalam ketatnya landasan filosofis fikih. Kiranya ini yang disimpulkan oleh 
Paul L. Heck, bahwa tasawuf atau sufisme tidak hanya fokus dalam hal 
pembicaraan praktik spiritual, lebih dari itu tasawuf juga memberikan betapa kaya 
dirinya dengan kajian sastra, kedisiplinan intelektual dan memiliki peran integral 
dalam pembentukan moral masyarakat muslim.140 Kembali membicarakan al-
Qushayri>, arah dan corak pemikiran sufi al-Qushayri> dapat ditemukan dalam 
beberapa karyanya, di antara tulisan al-Qushayri> yang mencerminkan dasar dan 
pijakan dalam tasawuf adalah al-Risa>lah al-Qushayriyyah.  
Banyak dan beragamnya karya yang ditulis oleh al-Qushayri menjadikan 
dirinya sebagai ulama yang dipandang memiliki kapasitas dan kredibilitas dengan 
penguasaan dan pemahamannya yang baik, serta dikalim tidak menyimpang dari 
                                                           
137 Al-Suyu>t}i>, iT}abaqa>t  ial-Muafssiri>n(Kairo: iMaktabah iWahbah, 1976), ihlm. 73. 
138 Al-Dhahabi>, iSiya>r iA‘la>m ial-iNubala’ (Kairo: iDar ial-Hadith,2006), iJilid 13, ihlm. 395-398. 
139 al-Qushayri>, iiLata’if iial-Isha>ra>t (Beirut: iiDar iial-Kutb iial-‘Ilmiyah, i2007), iihlm. 3. 
140 Paul iL. iHeck, iMysticism ias iMorality: iThe iCase iof iSufism. The Journal of Religious Ethics, 
Vol. 34, No. 2 , Juni, 2006, hlm. 253. 
 


































mainstream pemikiran Islam, memberikan kredit atau poin positf pada dirinya. 
Meskipun ia memiliki pandangan yang luas dan terbuka terhadap berbagai cabang 
ilmu agama, tidak lantas menjadikan dirinya sebagai sosok yang kontroversial. 
Berbeda dengan gurunya‚ al-Sulami>‛, tasawuf yang dikembangkan dan diajarkan 
lebih menghasilkan pemikiran kanan, dengan lebih menekankan aspek moral dan 
akhlak yang mengkolaborasikan antara syariat dan tasawuf sebagai model dasar 
pemikiran tasawufnya. Pujian untuk dirinya banyak diberikan oleh ulama sebagai 
apresiasi untuk baktinya dalam mengembangkan ilmu- ilmu keislaman, dan ia 
dinilai sebagai ulama yang memiliki kemampuan lengkap karena banyak berguru 
dengan ulama-ulama besar pada masanya.141 Kajian terhadap al-Qushairi> dalam 
ipenelitian i ni adalah berdasarkan karyanya iLat}a>’if al-Isha>ra>t , yang merupakan 
kitab tafsir yang memiliki corak sufi. 
Pengambaran salah satu tokoh tafsir sufi di atas, menunjukan bahwa al-
Qushairi memiliki peran dan pengaruh penting terhadap perkembangan tafsir sufi 
di masa selanjutnya. 
B. Latar Belakang Kehidupan al-Qushairi 
Pada masa dinasti Abbasiyah ke-3 al-Qushairi lahir. Masa tersebut 
merupakan masa kekuasaan kaum BUwaihi yakni dari tahun 334 H sampai tahun 
447 H.142  Pada saat al-Qushairi menjadi seroang sufi dan ulama’ yang terkenal, 
yaitu tahun 432 H / 1040 M, kota Nisyapur berpindah kekuasaan dari Dinasti 
Ghazwany kepada Dinasti Saljuk. Saat al-Qushairi menulis surat terbuka yang 
                                                           
141 al-iDhahabi>, iSiya>r iA‘la>m ial-Nubala’ (Kairo: Dar al-Hadith,2006), Jilid 13, hlm. 396- 397 
142 iQasim iA. iIbrahim idan iMuhammad A. iSaleh, ial-Mausu’ah ial-iMuyassarah ifi ial-Tarikh ial-Islami, 
iTerj. iZainal iArifin (Jakarta: iZaman, 2014), ihlm. i416. 
 


































ditujukan kepada ulama’ di dunia Islam, tahun 446 H atau 1054 M, timbul banyak 
masalah. Surat tersebut berisi tentang keluhan atas gangguan yang dialami oleh 
orang Islam yang mengikuti al-Ash’ari secara teologis dan mengikuti imam al-
Shafi’I secara fiqih.  
Al-Qushairi juga mendapat tantangan dari kalangan ahli fiqih, khususnya 
ahli fiqih dari madzhab Hanbali di mana kelompok ini memiliki pengaruh yang kuat 
dalam pemerintahan Saljuk. Para ahli fiqih ini merasa iri atas prestasi dan 
popularitas al-Qushairi.  
Kelompok ahli fiqih tersebut membuat dan menyebarkan fitnah dan tuduhan 
dusta yang dilakukan al-Qushairi pada orang-rang yang dekat dengan al-Qushairi. 
Fitnah dan tuduhan tersebut cukup berhasil dalam meyakinkan murid-murid dari al-
Qushairi sehingga mereka tercerai dan al-Qushairi mulai tersingkir. Halaqah dan 
majelis zikir yang dibentuk oleh al-Qushairi bubar. Banyak yang dialami oleh al-
Qushairi yang meliputi cacian, siksaan dan pengusiran.143 
Semakin lama al-Qushairi menghadapi cobaan semakin berat. Kelompok 
yang memfitnah tadi juga berhasil membisikkan fitnah tentang al-Qushairi kepada 
penguasa Saljuk. Kelompok ini meminta penguasa Saljuk untuk menangkap al-
Qushairi, mencekalnya untuk tidak melakukan dakwah. Kelompok ini juga meminta 
agar penguasa mengeluarkan instruksi agar seluruh masjid yang ada di negeri itu 
mengecam al-Qushairi melalui mimbar-mimbar. Hal tersebut menjadi dasar al-
Qushairi dan para tokoh di Nisyapur ditahan dan dipenjara dengan paksaan oleh 
perdana menteri penguasa Saljuk yaitu al-Kunduri. Akan tetapi penahanan al-
                                                           
143 Abd ial-Karim iibn iHawazin ial-Qusyayri, iRisalah Sufi al-Qushairi, iTerj. iAhsin iMuhammad 
(Bandung: iPustaka, 1994), hlm. 9. 
 


































Qushairi hanya dalam waktu singkat karena salah satu tokoh dari madzah Shaifi’i, 
yaitu Abu Sahl.  
Namun demikian al-Qushairi keluar dari Nisyapur karena diusir. Fitnah yang 
dialami oleh al-Qushairi tersebut berlangsung selama 15 tahun yaitu dari tahun 
440H-455 H. selanjutnya, Al-Qushairi menuju Baghdad dan mendapat sambutan 
dan penerimaan yang baik dari al-Qaim bin Amrallah yang waktu itu menjabat 
sebagai khalifah Abbasiyah. Al-Qaim meminta al-Qushairi mengajar Hadits di 
Istana.144 
C. Sejarah Keilmuan Al-Qushairi 
iAbu> ial-Qa>sim ‘iAbd ial-Kari>m iIbn iHawa>zin iIbn ‘iAbd ial-Ma>lik iIbn iT}alh}ah 
iIbn Muh}ammad ial-Istiwa>’i> ial-Ni>sabu>ri> ial-Sha>fi’i ial-Qushayri iyang ilebih idikenal 
sebagai Al-Qushairi merupakan keturunan dari imarga iSa’ad ial-‘iAshi>rah ial-
Qaht}a>niyyah. iKlan ini bertempat di daerah ipesisir iH{ad}ramaut.145  Dalam literatur 
yang ilain dikatakan ibahwa Imam iAl-Qushairi merupakan keturunan iMu’a>wiyah 
bin iBakar ibin iHawa>zin ibin iMans}u>r ibin ‘Ikrimah ibin iQais ibin ‘Aila>n. Orang yang 
lahir idari jalur keturunan tersebut nantinya imenjadi isesepuh atau pimpinan dari 
iklan-klan yang ibaru di mana al-Qushairi imerupakan salah satu klan yang menjadi 
pencetus atau pelopor kelompok yang memiliki ketertarikan kuat dalam mengkaji 
Islam. Pada masa pemerintahan Bani Umayyah klan ini melakukan penetrasi pada 
wilayah Khurasa>n.146  
                                                           
144 Tim iPenulis UIN Syarif Hidayatullah iJakarta, Ensiklopedi Tasawuf(Bandung: Angkasa, 2008), hlm. 104-105. 
145 iMurtada ial iZubaidi>, iTa>j ial-‘Aru>s (Qa>hirah: iDa>r ial-Kutub, 1994), iJuz 3, 493 
146 iUmar iRid}a> iKuhha>lah, Mu’jam Qaba>il al-‘Arab (Bairu>t: iDa>r al Kutub ial-Ilmiyyah, 1989), juz 3, 954 
 


































Imam Al-Qushairi memiliki mata rantai keilmuan yang begitu kuat dan 
terpercaya. Imam Al-Qushairi menimba ilmu dari guru yang sangat ahli di 
bidangnya dan diakui pada masanya. Silsilah keilmuan ini dijelaskan oleh  ‘Abdiial- 
H{ali>m iMah}mu>d dan iMah}mu>d ibin ial-Shari>f idalam sharh (penjelasan) ial-Risa>lah. 
‘Abd al-Halim Mahmud dengan detilnya memaparkan bahwa al-Qushairi pernah 
berguru kepada iAbu> ‘Ali> ial-H{asan ibin ‘Ali> ial-Naisa>buri> yang dikenal juga dengan 
sebutan al-Daqqa>q. al-Daqqaq merupakan seorang guru spiritual yang nota bene 
mertuanya.  Selain itu ada iAbu> ‘iAbd iRah}ma>n ibin ial-H{usain ibin iMuh}ammad ial-
Azdi> ial-Sulami> ial-Naisa>buri> (325 H/936 M sd 412 H). al-Sulami adalah seorang 
ulama terkenal, ahli sejarah dan ahli sufi. Al-Daqqaq dan al-Sulami sangat 
mempengaruhi sisi spiritual dan tasawwuf dalam kehidupan al-Qushairi.  
Dalam bidang fiqih Al-Qushairi> berguru kepada dua orang fuqoha’ besar 
pada masanya, iyaitu iAbu> iBakar iMuh}ammad ibin iAbu> iBakar ial-T{u>si> (385 H/990 
M–460 H/1067 M) idan iAbu> ial-‘Abba>s ibin iSha>rih}. Sementara itu, dalam ibidang 
fiqih madzhab shafi’iyah al-Qushairi> belajar ikepada iAbu> iMans}u>r ‘Abd ial- Qa>hir 
bin iMuh}ammad ial-Baghda>di> ial-Tami>mi> ial-Afrayaini> (w. 429 H). Dalam bidang 
iIlmu iUs}u>luddi>n iAl-Qushairi> berguru pada  Syekh iAbu> iIsh}a>q iIbra>hi>m bin 
Muh}ammad ibin iMahran ial-Asfarayaini> (w. 418 H/ 1027 M). al-Asfarayaini 
merupakan ulama’ besar Ahlus Sunnah yang ide-idenya memiliki kesamaan dengan 
kelompok mu’tazilah.  Untuk ibidang ii lmu ikalam al-Qushairi> berguru kepada Syekn 
Abu> Bakr Muh}ammad bin al-H{usain bin Fura>k al-Ans}a>ri> ial-Shahba>ni> (w. 406 
 


































H/1015 M). Al-Shahba>ni> merupakan ulama’ yang mahir di bidang ilmu teologis dan 
us}u>l fiqh.147 
Al-Qushairi mecapai puncak pengembaraan keilmuannya setelah berhasil 
melahirkan kitab-kitab yang terdiri dari beragai macam bidang keilmuan.148 al-
Qushairi ditempatkan pada posisi penting oleh Abu> Wafa> al-Ghanimi> al-Taftazani> 
dalam bidang pada abad V Hijriyah. Posisi penting sebagai ulama’ yang membela 
tasawuf pada abad kelima hijriyah tersebut dapat dilihat dari karya-karyanya yang 
membahas tasawuf. Di antara karya-karya tersebut yang paling menonjol adalah 
kitab Risa>lah Al-Qushairi>yyah dan tafsir Lat}a>‘if al- Isha>ra>t. Dua master piece 
tersebut dikenal sebagai kitab induk dalam bidang tasawuf. Ibn Khalkan dengan 
mempertimbangkan dua kitab tersebut memposisikan al-Qushairi sebagai ulama’ 
yang mempertemukan syari’at dan haqiqat.149  Di beberapa perpustakaan di Eropa 
beberapa karya al-Qushairi disimpan dengan rapi. Hal tersebut dinyatakan oleh 
Abdul Halim Mah}mu>d. Abdul Halim Mahmud menelusuri dan mencari karya al-
Qushairi yang berbentuk manuskrip. Halim Mahmud menemukan imanuskrip 
Arba’i>n iH{adi>than di iLeiden, dan Tarti>b ial-Sulu>k ia temukan di perpustakaan 
Vatikan Roma.150  Oleh beberapa peneliti al-Qushairi dianggap memiliki 
kredibilitas tinggi dalam bidang tasawuf dan tafsir. Di antara peneliti tersebut 
adalah Abdurrah}ma>n Habil. Berdasarkan penelitiannya atas sejarah dan peta keilmu 
                                                           
147 Muh}ammad iAbu ial-Qa>sim ‘Abd ial-Kari>m ial-Qushairi, iiRisalah ial-Qushairiyyah, iTahqi>q ioleh ‘Abd ial-
iH{ali>m iMah}mu>d idan iMah}mu>d ibin ial-Shari>f (Qa>hirah: iiDa>r ial-Ma’a>rif, 1119 iH), 14-15. 
148 Lihat iPendahuluan ial-Qushairi, iRisa>lah al-Qushairiyyah, iterj. A. iMa’ruf Asrori (Jakarta: iPustaka iAmani, 
2007), i10. 
149 Abu iWafa ial-Ghanimi ial-Taftazani, iMadkhal iila ial-Tasawwuf ial-Islami (Qa>hirah: iDa>r iThaqa>fah iwa ial-
Nashr, i2002) iterj. iSubkhan Ansori, iTasawuf islam (Jakarta: Gaya Media iPratama, 2008), 176 
150 Abd ial-H{ali>m iMah}mu>d idan iMah}mu>d ibin ial-Shari>f, iTahqi>q iRisalah ial-Qushairiyyah (Qa>hirah: iDa>r ial-
Ma’a>rif, i1119 iH), i13. 
 


































tafsir sufi Abdurrahman Habil mengatakan al-Qushairi pada masanya adalah 
seorang tokoh sufi yang terpandang dan terbaik.151 
Karya-karya al-Qushairi sangat banyak. Di antara karyanya adalah tafsir 
Lata>’if al Isha>ra>t yang menjadi objek kajian dalam penelitian ini. Lata>’if ial-Isha>ra>t 
merupakan kitab tafsir yang bercorak isufi. Al-Qushairi menulis kitab ini pada abad 
ke-5 hijriyah. Dalam catatan Abdul Halim Mahmudd kitab ini selesai ditulis pada 
tahun 434 H. sebenarnya sebelum tahun tersebut al-Qushairi pernah menulis kitab 
dengan genre eksoterik namun para ahli tidak menyebut tahun yang pasti dari 
penulisan kitab tersebut. Novizal Wendri dalam sebuah jurnal mengemukakan 
bahwa al-Qushairi menulis kitab al-Taysir fi ‘Ilm al-Tafsir(sebuah tafsir bergenre 
eksoterik) sebelum menulis kitab tafsir iLata>’if al Isha>ra>t. 
Dr. iIbra>hi>m iBa>suni menyunting kitab iLata>’if ial-Isha>ra>t untuk diterbitkan 
pertama kali pada tahun 1917 M di Kairo Mesir. Lata>’if ial-Isha>ra>t terbit pertama 
kali 363 ihalaman menggunakan ikertas berukuran 28 cm.152 Lata>’if al-Isha>ra>t ini 
adalah penjelasan-penjelasan i sha>ri dari ial-Qushairi atas al-Qur’an iwalaupun al-
Qushairi itidak menjelaskan tiap-taiap ayat. Dalam sejarah tafsir sufi, isebelum 
Lata>’if ial-Isha>ra>t muncul ipada iabad ike-5 iHijriyah, telah muncul kitab-kitab tafsir 
sufi yaitu pada abad ke-3 hijriyah. Kemunculan kitab-kitab tafsir sebelum ditulisnya 
kitab Lata>’if al Isha>ra>t ini ditengarai turut mempengaruhi kitab tafsir Lata>’if al 
Isha>ra>t.  
Di antara kitab tafsir yang ditulis sebelum Lata>’if al Isha>ra>t iadalah karya 
Syekh Sahl al- Tustari> (w. 283 H/896 M) iyang dikenal sebagai al-Tustari. Dia 
                                                           
151 Abdurrah}ma>n iHabil, Esoteric Traditional commentaries of al-Qur’an, idalam Islamic Spirituality iFondation, 
Ed. Seyyed Hossein Nasr (Publishing iCompany, 1987),42 
152 Muh}ammad iAbu ial-Qa>sim ial-Qushairi, iRisa>lah al-Qushairiyyah, 14. 
 


































mempunyai ikarya itafsir yang iberjudul iTafsi>r al-Qur’a>n ial-‘Az}i>m.153 Karya al-
Tustari ini idicetak idalam bentuk satu juz yang tebal. Al-Dhahabi pernah menulis 
resensi kitab ini.  Al- Dhahabi>, dalam resensinya tersebut, memaparkan bahwa 
kitab karya al-Tustari ini berusaha membahas idimensi imakna ial-Qur’an yang ada 
empat iyaitu iz}a>hir, iba>tin, ihadd, idan imat}la’154. Tafsir al-Tustari>, masih menurut al-
Dhahabi, adalah transkrip ucapan-ucapan al-Tustari yang ditulis oleh iAbu iBakr 
iMuh}ammad iIbn iMuh}ammad iAh}mad ial-Baladi>.155 
Al-Tustari memiliki pengaruh yang sangat besar pada kitab-kitab sufi yang 
muncul setelahnya tidak terkecuali karya ial-Qushairi iyaitu iLat}a>’if ial-Isha>ra>t. 
Dalam catatan Michael Sells Sahl al-Tustari mendapat pujian karena berhasil 
mengungkap tema-tema sufistik yang begitu penting dalam karya tafsirnya dan 
mempengaruhi karya-karya tafsir sufistik setelahnya. Penafsiran yang dilakukan 
oleh al-Tustari berhasil menginspirasi ulama’ sufi yang mufassir setelah al-
Tustari.156  
Adapun beberapa tema yang dimunculkan oleh al-Tustari yaitu tentang 
bai’at manusia pada Allah SWT sebelum dirinya dilahirkan ke dunia, pancaran 
yang abadi al-Nur al-Muhammadi atau disebut juga Nur Nabi Muhammad SAW, 
sebuah konsep bahwa hanya Allah SWT yang berhak menyebut diri-Nya sebagai 
“Aku” dan konsep lain bahwa pada akhirnya setan akan bebas. Konsep-konsep al-
Tustari yang dituangkan dalam kitab tafsirnya dipengaruhi oleh konsep Dhu al-Nun 
al-Misri. Dia adalah seorang ulama sufi periode awal yang sangat terkenal. Setelah 
                                                           
153 H{usain ial-Dhahabi>, ial-Tafsi>r iwa ial-Mufassiru>n (Qa>hirah: iMaktabah iWahbah, i2000), ijild 2, 
i380.-389 
154 H{usain ial-Dhahabi, al-Tafsi>r iwa ial-Mufassirun, ijilid i2, i380-389. 
155 H{usainiial-Dhahabi,ial-Tafsi>riwaial-Mufassirun,ijilidi2, 380. 
156 MichaeliA.iSells (Ed.),iEarlyiIslamiciMysticism,i111. 
 


































sampai pada masanya, al-Tustari mempengaruhi ulama’-ulama’ sufi yang hadir 
setelahnya. Di antara ulama’ sufi tersebut yaitu, al-Hallaj, al-Junaid, Muhammad 
bin Salim, al-Sulami dan juga al-Qushairi.157 
Ada tokoh lain yag turut menyumbang pengaruh pada kitab tafsir al-
Qushairi yang sezaman dengan al-Tustari yaitu al-H{a>kim al-Tirmidhi>. Meskipun 
al-Hakim tidak menulis kitab tafsir utuh 30 juz namun dalam dunia tradisi tafsir 
sufi ia berkontribusi besar. Hasil beberapa kajian mengungkapkan bahwa al-H{a>kim 
al-Tirmidhi>(w. 285 H/898 M) berkontribusi dalam memberikan teori psikologi 
lafaz al-Qur’an yaitu menejelaskan istilah-istilah dalam al-Qur’an yang disinyalir 
mempunyai kata yang sama atau sinonim secara panjang lebar.  
Setidaknya da dua ikarya itafsir sufi yang iterkenal dan terpengaruh oleh kitab 
Lat}a>’if al-Isha>ra>t. Kitab pertama adalah ’ iAra>‘is al-iBaya>n fi> Haqa>iq al-Qur’an. 
Kitab ini ditulis oleh iRuzbiha>n ibin iAbi iNas}r al-Baqli> al-iShaira>zi> (w 606 H). Kitab 
tafsir kedua adalah  Bughyat al-Baya>n fi> Tafsi>r al- Qur’an yang ditulis oleh’Umar 
bin Muh}ammad bin ‘iAbdillah al-iSuhra>wardi (w 632 H). Kitab pertama disusun 
dengan begitu sederahana dan menggunakan Bahasa yang mudah dipahami. Al-
Baqli menafsirkan ayat-ayat yang tidak ditafsirkan oleh ulama’ sufi, selain itu ia 
memasukkan pendapatnya sendiri dalam tafsirnya tersebut. Al-Baqli juga juga 
merujuk pada ulama-ulama sebelumnya iterutama Al-iQushairi> dan al-iSulami>.158  
Al-Qushairi dalam ilmu kalam mengikuti aliran sunni, yakni dasar teologis 
yang didirikan oleh al-Ima>m al-Ash’ari>. Al-Qushairi mengakui bahwa dirinya 
adalah pengikut paham Ashy’ariyah sebagaimana disebutkan dalam beberapa 
                                                           
157 Ibid. 
158 Muhammad iH{usain ial-Dhahabi, ial-Tafsi>r iwa ial-Mufassiru>n, ijilid i2, i390 
 


































kitabnya. Fakta bahwa al-Qushairi menganut madzhab al-Imam al-Shafi’I secara 
fiqih dan menganut madzhab imam al-Ash’ari dalam ilmu kalam dikuatkan oleh 
‘Abd al-iH{ali>m iMah}mu>d idan iMah}mu>d bin al-iShari>f sebagaimana tertulis dalam 
tah}qi>q al-Risa>lah Al- Qushairi>yyah.159  
 
 
D. Metode, Karakteristik dan iSistematika iTafsir iLat}a>if ial-Isha>ra>t 
Al-Qushairi memberikan nama ikitab tafsirnya dengan nama tafsir Lat}a>if 
al-Isha>ra>t. Kitab tafsir ini pertama kali dicetak oleh Hai’ah al-Mis}riyah di kairo 
dengan bentuk 3 jilid. Dar al-Kutub al-‘Arabiyah mencetak dan menerbitkannya 
untuk ikedua ikalinya ipada itahun 1390. Terbitan iDar ial-Kutub al-‘Arabiyah ini 
dilengkapi tahqiq dari Dr. Ibrohim Bashuni.   
Lat}a>if al-Isha>ra>t sebenarnya kitab tafsir kedua yang ditulis oleh Al-
Qushairi karena sebelumnya ia telah menulis kitab tafsir dengan metode yang 
dengan Lataif al-Isharat. Nama kitab sebelum Latafi al-Isharat adalah al-taisir fi 
al-Tafsir.  Setelah menulis kitab tersebut al-Qushairi menulis Lataif al-Isharat 
yang mamakai epistemology tasawuf. Al-Qushairi menyusun kitab Lataif al-
Isharat menggunakan metode yang tidak dipakai oleh mufassir sufi lain. Dalam 
kitab tafsir yang kedua ini al-Qushairi tidak hanya menggunakan potensi hati 
namun juga menggunakan potensi akal. Selain itu Lataif al-Isharat disusun dengan 
redaksi yang simple, ringkas namun sangat jelas sehingga kita bisa dengan mudah 
memahaminya.160 
                                                           
159 ‘Abd ial-Qa>sim i‘Abd ial-Kari>m ial-Qushairi, iRisalah ial-Qushairiyyah, iTahqi>q ioleh i‘Abd ial-
H{ali>m iMah}mu>d idan iMah}mu>d ibin ial-Shari>f i(Qa>hirah: iDa>r ial-Ma’a>rif, i1119 iH), i13. 
160 Muhammad iAli iIyazi, iAl-Mufassirun iHayatuhum iwa iManhajuhum,(Teheran: ial-Tsaqafah ial-
Irsyad ial-Islami, i1212 iH), ihlm. i604. 
 


































Al-Qushairi memberi nama kitabnya dengan nama Lataif al-Isharat karena 
istilah isharat biasa dipakai oleh pecinta kepada sesuatu atau orang yang dicintai. 
Bahkan dengan isharat orang akan mampu memuji dan mengungkapkan sesuatu 
yang tidak bisa diungkapkan oleh Bahasa lisan. Ini disebabkan Bahasa lisan 
memiliki keterbatasa dan tidak serta merta mampu merepresentasikan perasaan 
cinta yang begitu dalam yang dirasakan oleh seorang pecinta terhadap yang 
dicintainya. Dari sinilah kita bisa memahami penamaan kitab tafsir ini dengan 
lataif al-Isharat.  
Ayat-ayat al-Qur’an sebagai kalam Allah SWT memiliki rahasia yang 
tidak bisa terungkap dari teksnya saja. Rahasia ini bisa dijangkau dengan 
ipendekatan-pendekatan iyang ibiasa idigunakan ioleh para sufi. Kitab tafsir Lataif 
al-Isharat ini berbeda dengan kitab tafsir lain. Titik perbedaannya adalah kitab 
tafsir ini tidak hanya menggunakan perangkat Bahasa atau ilmu-ilmu lain yang 
lain dalam menyingkap makna ayat-ayat al-Qur’an tapi juga menggunakan 
pendekatan sufi untuk menyingkap makna-makna yang tersembunyi di balik 
nas}.161 
1. Metode iPenafsiran 
Al-Qushairi idalam pendahuluan ikitab Lataif ial-Isharat menjelaskan 
tentang dua imetode iyang idigunakan idalam menafsir al-Qur’an. Kedua metode 
tersebut iadalah : pertama, ia mengutip qaul, pendapat atau qoidah yang ia 
ketahui dari ulama’-ulama’ yang sholih yang ia yakini sebagai orang yang tidak 
terlena dengan dunia dan juga yang ia ketahui dari wali-wali Allah SWT.  
                                                           
161 iA. iHusnul iHakim, iEnsiklopedi iKitab-Kitab iTafsir, i(Depok: iLingkar iStudi ialQur’an, i2013), 
ihlm. i29 
 


































Kedua, al-Qushairi menggunakan konsep-konsepnya atau pemahamannya 
atas ayat-ayat al-Qur’an dengan perangkat ilmu tasawuf yang dikuasai.162 
Kitab ini membahas isharat-isharat dari ayat-ayat al-Qur’an dengan konsep 
‘arifin dan qoidah-qoidah yang telah disusun oleh para sufi.163 
2. Karakteristik Penafsiran 
Kitab Lataif al-Isharat memiliki karakteristik yaitu mengurai isharat-
isharat dari iayat ial-Qur’an idengan menggunakan konsep ipara sufi yang telah 
disusun oleh mereka.164 Lataif al-Isharat memuat itafsir ial-Qur’an yang 
imenggunakan imetode ishari secara dominan. Ini jelas berbeda dengan kitab 
itafsir iyang iditulis oleh al-Alusi yang menafsirkan al-Qur’an menggunakan 
perangkat kebahasaan dan ishari.165 
Karakter lain yang bisa kita lihat adalah al-Qushairi menggunakan kaca 
mata konsep teologi Abu Hasan al-Ash’ari dalam menafsir ayat yang secara 
zahir menyebut jism. Ini disebabkan konsep teologi al-Ash’ari menolak konsep 
tajsim karena ada penyamaan antara Allah SWT dengan makhluk-Nya.166 
3. Sistematika Penafsiran 
Adapun sistematika penafsiran dari kitab Lataif al-Isharat yaitu al-
Qushairi menjelaskan fadhilah atau keutamaan dari surat sebelum menjelaskan 
                                                           
162 iAl-Qushairi, iLataif ial-Isyarat, i(Beirut: iDar ial-Kutub ial-‘Ilmiyah, i2007), ihlm. i5. 
163 iMani’ iAbdul iHalim iMahmud, iMetodologi iTafsir iKajian iKomprehensif iMetode iPara iAhli 
iTafsir, i(Jakarta: iPT. iRaja iGrafindo iPersada, i2006), ihlm. i183. 
164 iAl-Qushairi, iLataif ial-Isyarat, ihlm. i5. 
165 iKodirun, iLataif ial-Isyarat i(Telaah iatas imetode ipenafsiran iseorang isufi iterhadap ial-Qur’an), 
iSkripsi, iJurusan iTafsir iHadis, iFakultas iUshuluddin, iIAIN iSunan iKalijaga, i2001, ihlm. i70. 
166 iAbbas iArfan, iAyat-ayat iKauniyah, i(Malang: iUIN iMalang iPress, i2009), ihlm. i81. 
 


































secara rinci setiap ayatnya. Dalam penafsirannya al-Qushairi juga 
menampakkan sentuhan tasawufnya yang dalam.  
Pada tiap awal surat al-Qushairi menafsirkan lafaz basmalah dengan 
tafsiran yang berbeda-beda iantara isatu isurat idengan isurat iyang lain. Selain 
itu, selalu ada tinjauan kebahasaan sebelum menafsirkan al-Qur’an dari sisi 
tasawwuf. Namun tinjauan kebahasaan ini tidak begitu dominan. Setelah itu, 
Al-Qushairi mempertemukan antara konsep fiqih dengan konsep tasawuf.167 
E. Formulasi Tafsir al-Qushayri>  
Apa yang dilakukan oleh al-Qushayri> mengingatkan bahwa tafsir dengan 
corak sufi tidak selalu identik dengan hasil penafsiran atau makna yang tidak bisa 
dijangkau oleh akal. Melainkan sebaliknya, yaitu nalar sangat diperlukan dalam 
memberikan argumentasi yang sekiranya belum terjawabkan. Al-Qushayri> 
merupakan jawaban dari kritikan yang selama ini keliru dalam memahami esensi 
dari tafsir sufi, karena tidak jarang sebagaian kalangan menyamaratakan antara 
tafsir sufi dengan tafsir esoterik lainnya.  
Isha>rah atau isyarat menjadi kata kunci yang paling banyak akan kita 
temukan dalam tafsir sufi al-Qushayri>. Tidak ditemukannya kata tafsir dalam karya 
al-Qushayri>, memberikan sinyal bahwa ia telah menggantinya dengan istilah 
isyarat, yang pastinya maksud dari kata tersebut adalah tafsir atau penjelasan 
terhadap Al-Qur’an. Bila diteliti, maka isyarat yang digunakan oleh al-Qushayri> ini 
memiliki sedikit perbedaan dengan tafsir secara umum. Melalui kata isyarah yang 
digunakan, bisa diketahui bahwa al-Qushayri> tampaknya ingin langsung mengurai 
                                                           
167 iIrwan iMuhibudin, iTafsir iAyat-ayat iSufistik… ihlm. i42. 
 


































pesan dan kesan yang ada dalam ayat tersebut. Tidak terjebak dalam kerangka ilmu 
Alquran yang telah ada, terminologi isyarah ini memiliki fungsi ganda, tidak hanya 
sebagai kata lain dari tafsir, melainkan juga sebagai pengurai maksud dan tujuan 
kandungan ayat.168 
Melalui penggunaan kata isyarat ini, ia juga ingin memberikan penjelasan 
bahwa setiap ayat selain sebagai pesan yang harus dipahami, juga berpotensi untuk 
mengandung warning. Melihat hal ini, tampaknya al-Qushayri> sangat menyadari 
betapa pentingnya aspek isyarat sebagai tumpuan dalam tafsir esoterik. Kesadaraan 
ini bisa jadi dibangun oleh nalar normatif yang telah dikenal sebagai salah satu 
metode memahami Alquran secara praktik.169 
Meski kata isyarah menjadi kata kunci dalam tafsirnya, namun tidak semua 
ayat yang ditafsirkan menggunakan kata isyarat. Misalnya, dalam beberapa tempat, 
al-Qushayri> langsung memberikan penjelasan terhadap ayat yang akan ditafsirkan 
tanpa isyarah. Semisal ketika menafsirkan hakikat iman yang ada dalam QS. al-
Baqarah (2): 3, bahwa akikat iman itu adalah pembenaran (tas}di>q) dan 
penerapannya (tah}qi>q). Pembenaran itu merupakan hasil dari pikiran, sedangkan 
penerapan lahir dari sebuah kesungguhan, dengan cara memelihara janji dan 
menjaga batasan. Maka hakikat iorang iyang iberiman itu adalah iorang iyang benar 
idalam keyakinannya idan iorang iyang benar dalam kesungguhannya.170 Meskipun 
demikian, tetap saja apa yang diuraikan oleh al-Qushayri> terhadap ayat-ayat 
                                                           
168 iHuseyn i‘Ali i‘Ukash, ial-Tafsi>r ial-S}u>fi> ial-Isha>ri> ili ial-Qur‘a>n: iManhaj ial-Istinba>t} iwa ial-Dala>lah 
ial-Jadi>dah‛ iMajallah ial-Sa>til, iVol. i17, i2008, ihlm. i10. 
169 iMuh}ammad iH}useyn ial-Dhahabi>, ial-Tafsi>r iwa ial-Mufassiru>n i(Kairo: iMaktabah iWahbah, 
i2000), ihlm. i261. 
170 iAl-Qushayri>, iLat}a>’if ial-Isha>ra>t i(Kairo: iDar ial-Kutb ial-‘Ilmiyah, i2007), iJilid i1, ihlm. i18. 
 


































tersebut merupakan tafsir walaupun tanpa isyarah, dan tidak mengurangi peran 
serta pengaruh tasawuf di dalamnya.  
Al-Qushayri> juga menjelaskan bahwa dalam hal kalam Allah pun juga 
digunakan isyarat yang tertuang dalam istilah khusus, yang hanya dipahami oleh 
orang tertenu. (al-‘iba>ra>h li al-‘umu>m wa al-rumu>z wa al-isha>ra>t li al-khus}us{)171 
Dari penjelasan tersebut bila kita hubungkan dengan tasfsir yang ditulisnya, maka 
sejatinya ia ingin menegaskan bahwa tidak semua orang mampu menangkap pesan 
dalam Alquran yang berupa isyarat. Serta ia juga ingin menguatkan bahwa dalam 
ayat Alquran terkandung pesan yang berupa isyarat, yang berguna untuk 
mengingatkan dan membimbing manusia kepada jalan yang dicintai dan diridhai 
oleh Allah.  
Menurut al-Qushayri> inti dari tafsir Alquran adalah bagaimana Al-quran 
menjadi petunjuk dan bagaimana Al-quran dapat meningkatkan pengetahuan kita 
terhadap Allah, penjabaran detail tentang suatu hal, atau kisah tidak begitu menjadi 
perhatian lebih dalam tafsirnya. Seperti manakala ia memberikan uraian pada ayat 
terkait Bani Israil, meskipun yang menjadi khitab dalam ayat tersebut adalah bani 
israil terkait dengan perintah mengingat akan nikmat Allah yang diberikan padanya. 
Sedikitpun al-Qushayri> tidak membahas perihal siapa itu Bani Israil, ia hanya fokus 
mengkaji hakikat dari nikmat, karena baginya itu adalah esensi dari ayat tersebut, 
adapun Bani Israil hanya sebagai wasilah untuk menjelaskan perintah itu. Dalam 
hal ini ia memberikan catatan penting, menurutnya ayat tersebut juga memberikan 
penegasan bahwa bila Bani Israil diperintahkan untuk mengingat nikmat yang 
                                                           
171 iAl-Qushayri>, iLat}a>’if ial-Isha>ra>t, iJilid i1, i17. iLihat ijuga, iKha>lid i‘Abd ial-Rah}ma>n ial-‘Ak, iUs}u>l 
ial-Tafsi>r iwa iQawa>‘iduhu i(Beirut: iDar ial-Nafa>’is: i1987), ihlm. i94. 
 


































diperoleh, adapun untuk Muhammad (umat Islam umumnya) Allah memerintahkan 
agar senantiasa mengingat Allah yang telah memberikan nikmat (al-Mun‘im). 
Dalam tafsirnya, Al-Qushayri172 selalu menyelaraskan antara kebutuhan 
teks ayat dengan pesan yang tersirat di dalamnya, memberikan kontribusi juga 
dalam menemukan makna esensial ayat, hubungan antara penjelasan eksoterik ayat 
dengan esoterik ayat saling berkaitan dengan tidak bisa ditinggalkan satu dan yang 
lainnya. Saling melengkapi antara eksoterik ayat yang menjadi pondasi dasar 
dengan uraian esoterik yang merupakan ruh dari Alquran itulah gambaran kuat yang 




                                                           
172 iAl-Qushayri>, iLat}a>’if ial-Isha>ra>t i(Kairo: iDar ial-Kutb ial-‘Ilmiyah,2007), iJilid i1, ihlm. i40-41. 
 



































EPISTEMOLOGI PENAFSIRAN BASMALAH 
 
 
A. iKondisi iKejiwaan Al-Qushairi> idalam itafsir Lat}a>’if al-Isha>ra>t. 
Seorang mufassir dalam melakukan penafsiran akan membawa 
kecenderungan bidang keilmuan serta ideology yang dianutnya sebagai 
background yang tidak terlihat. Selain itu, mufassir dalam menafsir akan 
dipengaruhi oleh kondisi kejiwaannya. Tokoh asal mesir yang dianggap liberal, 
Nasr Hamid Abu Zayd memberikan dan memetakan faktor-faktor tersebut. Ia 
membagi faktor yang mempengaruhi mufassir menjadi dua bagian ; faktor iekstern 
idan ifaktor i ntern. Faktor ekstern terdiri dari faktor ekonomi, keadaan sosial dan 
budaya dan politik yang melingkupi kehidupan mufassir. Sedangkan faktor intern 
mencakup ajaran atau ideology yang dianut mufassir beserta kondisi 
psikologisnya.173  
Pemetaan Nasr Hamid tersebut sangat logis. Dalam rentang sejarah tafsir 
banyak produk penafsiran yang memiliki perbedaan Bahasa dan isi serta sasaran-
saran budaya yang dipaparkan beberapa mufassir. Kita ambil contoh di antaranya 
adalah tafsir ibn Kathir, itafsir ial-Tabari, itafsir al-Baghawi dan itafsir al-Manar. Dari 
karya-karya tafsir tersebut kita dapat menemukan perbedaan budaya sebagai obyek 
yang mepengaruhi produk tafsir. Penjelasan para mufassir dan penggunaan metafora 
dengan melibatkan budaya yang melingkupi tiap-tiap mufassir tersebut sangat 
                                                           
173 iNas}r iH{a>mid iAbu iZayd, iFalsafat iTa’wil iIbn i‘Arabi i(Bairu>t: iDa>r ial-‘Ilm iwa ial-Nashr, 
i1995), ihlm.55. 
 


































tampak perbedaannya. Hal ini membuktikan bahwa kondisi budaya yang mengitari 
mufassir turut menyumbang atau mempengaruhi sebuah penafsiran.  
Nas}r H{a>mid Abu> iZayd menyatakan ibahwa sebuah produk tafsir tidak akan 
bisa berdiri sendiri tanpa dipengaruhi oleh banyak faktor. Ada banyak faktor yang 
ikut mewarnai atau menjadi background mufassir dalam memproduksi sebuah 
penafsiran. Produk tafsir lahir tidak lepas dari kondisi ekstern dan intern mufassir. 
Begitu juga apa yang dilakukan oleh al-Qushairi dalam menafsir iayat-ayat ial-
Qur’an. Al-Qushairi imenafsirkan iayat-ayat ial-Qur’an dipengaruhi oleh konsep 
ataupun jiwa tasawwufnya yang berpijak pada ahwal atau maqam yang sesuai 
dengan kejiwaan al-Qushairi ataupun ruh” ayat al-Qur’an. Pengaruh jiwa sufi dari 
al-Qushairi dalam penafsirannya dapat dilihat dalam penggunaan pola yang 
memiliki bentuk seperti puisi dan prosa serta pemilihan kata yang bernuansa 
tasawwuf.  
Dalam penafsirannya al-Qushairi kerap kali memilih kata kunci yang 
memiliki keterkaitan dengan tanda-tanda bahasa yang menunjukkan adanya 
sentuhan kejiwaan. Terkadang juga, al-Qushairi menjelaskan istilah-istilah 
kejiwaan tasawwuf dalam imenafsirkan iayat al-Qur’an. iAl-Qushairi berusaha 
mempraktekkan konsep tasawufnya yang ia tulis dalam beberapa karya kitabnya 
sebagai model penafsiran atas ayat-ayat al-Qur’an.  
B. Kandungan surat al-Qur’an 
1. Makkiyah 
a. Al-Alaq 
Surat ini adalah iiwahyu ipertama iyang iditerima ioleh Nabi Muhammad SAW. 
Dalam tafsir Lata>’if al-Isha>ra>t Al-Qushairi pertama menjelaskan proses 
 


































turunnya ayat ini. Ketika malaikat jibril turun dia berkata “ ْسِم رَبَِّك الَِّذيDِ اقْـَرْأ
 Nabi Muhammad saw imenjawab iAku itidak bisa imembaca, kemudian ” َخَلقَ 
malaikat iJibril iberkata: ibacalah. Nabi imenjawab : iaku tidak bisa imembaca. 
Malaikat Jibril berkata ilagi : bacalah seperti yang aku katakan, ibacalah idengan 
imenyebut inama ituhanmu iyang imenciptakan.174  
Surat ini mengandung beberapa penjelasan sebagai berikut :  
1). Penjelasan tentang penciptaan manusia dari lemah menjadi kuat dan 
perintah untuk membaca dan menulis dengan pena sebagai pembeda dari 
makhluq yang lain. 
Penjelasan tentang manusia ini terdapat pada ayat 1 sampai 5.175 Dalam 
penafsirannya Al-Qushairi tidak terlalu menonjolkan penafsiran sufinya. 
Tafsir yang dilakukan oleh Al-Qushairi sama seperti corak tafsir yang lain.  
2). Penjelasan atas kesesatan manusia, kesombongannya dan 
pembangkangannya atas perintah Allah, inkar serta lupa dengan ni’mat 
Allah yang diberikan kepada mereka. Kemudian Allah membalikkan 
keadaan dari penuh keni’matan menjadi keadaan yang penuh siksaan. Ini 
disebabkan karena mereka tidak bersyukur atas ni’mat yang diberikan 
kepada mereka serta mereka bersifat sombong.176 
3). Menjelaskan sifat fir’aun yang menghinggapi paman Nabi Muhammad 
SAW, Abu Jahal. Abu jahal melarang Nabi Muhammad SAW untuk 
                                                           
174 iAbu ial-Qa>sim i‘Abd ial-Kari>m ibin iHawazin ial-Qushairi, iLat}a>’if ial-Isha>ra>t, i(Libanon: iDa>r ial 
iKutub ial iIlmiah, i2007), iJuz i3, ihlm. i436. 
175 iIbid. 
176 iIbid. ihlm. i437 
 


































melakukan sholat. Allah memberikan ancaman siksaan yang sangat pedih 
jika terus dalam kesesatan dan kekufurannya.177 Menggunakan tafsir 
sufinya, Al-Qushairi menjelaskan ayat يرى هللا بأن يعلم ألم   
  أي: ما الذي يستحّقه من هذه صفته؟
ومن مل يبلغ حال املراقبة مل يرتق منه إىل حال  -والتخويف برؤية هللا تنبيه على املراقبة
  ١٧٨املشاهدة.
“apa yang akan didapat oleh orang yang dihinggapi sifat seperti(sifat 
fir’aun) ini?. Takhwif bahwa Allah swt maha melihat adalah peringatan 
untuk selalu Muraqabah. Orang yang tidak pernah sampai pada (ha>l) 
muraqabah tidak akan naik jenjang pada ha>l mushahadah”   
4). Perintah untuk mendekat kepada Allah swt dengan penyaksisan rububiyah 
melalui hati serta perintah bersujud dengan fisik dan mendekat dengan 
sir.179 
Penjelasan ini ada pada ayat terakhir. Ayat ini termasuk ayat yang menjadi 
sorotan al-Qushairi dengan tafsir sufinya. 
)ُتِطْعُه َواْسُجْد َواْقَرتِبْ َكالَّ ال (  
  أي: اقرتب من شهود الربوبية بقلبك، وقف على بساط العبودية بنفسك.
 ويقال: فاسجد بنفسك، واقرتب بسّرك180 
Mendekatlah dengan penyaksian rububiyah dengan hatimu, dan berdirilah 
atas keluasan ubudiyah dengan ragamu. Dikatakan pula : sujudlah dengan 
ragamu dan mendekatlah dengan sirr-mu 
 
b. Al- Qalam 
Surat kedua dari kategori Makkiyah adalah al-Qalam. Surat ini terdiri dari 52 
ayat dengan kandungan surat sebagai berikut :  








































1). Surat ini berisi tentang penetapan kenabian dan kerasulan, hari 
kebangkitan dan akhirat, serta penjelasan kembalinya orang muslim dan 
kafir di hari kiamat.181 
2). Surat ini menjelaskan sifat Nabi Muhammad saw memiliki akhlaq yang 
agung. Saat ditawari kunci bumi beliau menolaknya. Ketika mi’raj oleh 
Allah ditampakkan kekuasaan dan surga namun beliau tidak 
mempedulikannya. Rasulullah tidak tumbang dengan cobaan dan tetap 
istiqomah saat diberi keni’matan. 182 
3). Dalam surat ini dijelaskan juga sifat-sifat orang kafir serta ancaman yang 
akan diberikan kepada mereka. Diberikan juga gambaran untuk orang kafir 
makkah tentang orang yang punya kebun yang kemudian kebunnya 
terbakar dan rusak karena kekufuruan mereka atas ni’mat Allah swt dan 
keengganan mereka untuk memberikan hak orang-orang faqir dan 
miskin.183 
4). Perbandingan antara orang mu’min dan kafir, kecaman terhadap hukum-
hukum yang dibuat orang musyrik dan argument atas kesalahan mereka. 
Kemudian dijelaskan keadaan mereka(mu’min dan kafir) di akhirat 
nanti.184  
Dalam surat ini Al-Qushairi sedikit sekali menggunakan tafsir corak 
tasawufnya. Mayoritas penjelasan dari ayat dalam surat ini sama dengan 
penjelasan pada tafsir lain. Salah satu contohnya adalah cerita As}habul Jannah 
                                                           
181 iIbid. ihlm. i341 
182 iIbid. ihlm. i342 
183 iIbid. ihlm. i343-344 
184 iIbid. ihlm. i344-346 
 


































yang disampaikan seperti penjelasan dalam al Tafsir Al-Munir karya Wahbah 
Al Zuhaili185  
Penafsiran yang memilki sentuhan tasawwuf dalam surat ini antara 
lain terdapat pada penjelasan ayat المكذبين تطع فال   
وإذا شهدت مقصودك واحدا فليكن  ...معبودك واحد فليكن مقصودك واحدا 
  ١٨٦مشهودك واحدا
Sesembahanmu satu maka tujuanmu haruslah satu. Jika kau menyaksikan 
tujuanmu satu maka penyaksianmu haruslah pada Dzat yang Satu. 
 
 
c. Al Muzammil 
Surat ketiga dari urutan kategori surat Makkiyah adalah surat Al-
Muzzammil. Surat ini memiliki garis besar sebagai berikut :  
1). Bagian awal surat ini menjelaskan tentang perintah kepada Nabi 
Muhammad saw untuk qiyamul lail, membaca al-Qur’an dengan tartil. 
Kemudian dijelaskan bahwa Nabi Muhammad saw akan diberikan wahyu 
yang berat. Al Qushairi menyebut kemungkinan yang dimaksud wahyu 
dalam hal ini adalah al-Qur’an atau kalimat tauhid.187 
2). Penjelasan bahwa waktu malam merupakan waktu yang berat. Yang 
dimaksud dengan berat adalah berat bagi manusia untuk qiyamul lail. 
Kemungkinan lainnya adalah ibadah di malam hari lebih berat 
dibandingkan ibadah di siang hari. Disebutkan juga bahwa yang dimaksud 
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berat di sini adalah di waktu malam hati akan hadir dan khusu’ dengan 
lebih sempurna.188 
3).Setelah dijelaskan bahwa Nabi Muhammad saw akan menerima wahyu 
yang berat, Allah swt melanjutkannya dengan perintah sabar atas cacian 
atau siksaan orang musyrik.189 
4). Surat ini diakhiri dengan pemberitahuan keringanan sholat qiyamul lail 
bagi Rasulullah saw sampai sepertiga malam. Dijadikannya sebagai batas 
akhir bagi beliau dan umatnya sebagai rahmat dari Allah swt. karena di 
siang hari sibuk berdakwah dan menyampaikan wahyu.190 
Penafsiran al-Qushairi dalam surat ini mirip dengan penafsirannya 
ketika menafsirkan surat Al-Qalam. Penulis tidak menemukan penafsiran 
yang cenderung menggunakan nalar irfani. 
 
2. Madaniyah 
a. Al Baqarah 
Surat ini merupakan surat terpanjang dalam al-Qur’an. Surat ini tergolong 
madaniyah yang isinya adalah tasyri’ untuk kebaikan orang muslimin dalam 
masyarakat\. Surat ini diawali dengan huruf muqat}t}a’ah, yaitu Alif Lam Mim. 
Kandungan surat ini sebagai berikut : 
1). Syari’at yang diturunkan berpijak pada ushul aqidah Islamiyah. Asasnya 
adalah iman kepada Allah, iman kepada yang ghaib, iman kepada kitab-
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kitab yang diturunkan kepada Nabi Muhammad saw dan nabi-nabi 
sebelumnya, iman kepada hari akhir.191 
2). Digambarkan hubungan manusia dengan manusia melalui penjelasan 
berinfaq dan hubungan manusia dengan Rabb-nya dengan mendirikan 
sholat.192 
3). Ayat yang lain menjelaskan sifat-sifat orang mu’min, kafir, munafiq. 
Terdapat juga perbandingan antara kelompok yang selamat dan kelompok 
perusak.193 
4). Allah swt menceritakan proses penciptakan dan pemuliaan terhadap Nabi 
Adam. Allah swt memerintahkan malaikat untuk bersujud kepada Nabi 
Adam serta cerita bagaimana kehidupan Nabi Adam bersama Siti Hawa di 
surga sampai turun ke bumi.194 
5). Peringatan dari Allah swt bagi orang mu’min tentang dosa-dosa bani Israil. 
Mereka kufur atas ni’mat Allah, menyembah onta, menuntut Nabi Musa as 
melakukan sesuatu di luar nalar mereka dan ketika permintaan/tuntutan itu 
terwujud mereka inkar atas ayat-ayat Allah swt. Bani Israil membunuh 
nabi-nabi, merusak perjanjian sehingga Allah swt murka kepada mareka 
dan mereka dijauhkan dari rahmat Allah swt.195 
6). Ahli al-Qur’an diberitahu tentang titik temu antara kaum Nabi Musa as 
dengan umat Nabi Muhammad saw dari keturunan Nabi Ibrahim as yaitu 
kesepakatan atas keutamaan Nabi Ibrahim as, penjelasan dasar yang paling 
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agung yaitu tauhid, menyembah hanya kepada \sang Khaliq, syukur atas 
ni’mat Allah swt yang meliputi bersenang-senang dengan rizqi yang baik, 
boleh melakukan sesuatu yang haram saat darurat dan penjelasan dasar-
dasar kebaikan(birr).196 
 7). Penjelasan tentang dasar-dasar tasyri’ Islami bagi orang-orang mu’min 
tentang ibadah dan mu’amalah meliputi sholat, zakat, puasa, haji, jihad di 
jalan Allah, hukum peperangan, penentuan bulan qomariyah, infaq di jalan 
Allah, wasiat bagi orang tua dan kerabat, penerima zakat, bergaul dengan 
anak yatim, peraturan dalam keluarga (pernikahan, talaq, rada’, iddah, dll.), 
haramnya sihir, membunuh tanpa alasan yang benar, kewajiban qishosh 
dalam pembunuhan, haram memakan harta orang lain dengan cara batil, 
haramnya khamr, judi, zina, berhubungan badan dengan pasangan saat haid 
dan sodomi.197  
8). Peringatan tentang hari kiamat dan penjelasan hukum Islam yang 
meliputi persaksian laki-laki dan perempuan, gadai, dan kewajiban 
melaksanakan amanah.198 
9). Surat ini ditutup dengan peringatan taubat dan kembali kepada Allah swt 
dan do’a agung yang meliputi memohon kemudahan, penghapusan dosa 
dan memohon pertolongan dari orang kafir.199 
b. Al Anfal 
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Surat ini menduduki urutan kedua setelah Al-Baqarah dari kategori surat 
Madaniyah. Kandungan surat ini adalah sebagai berikut: 
1). Perintah membagikan harta rampasan yang ditinggalkan untuk 
Rasulullah SAW200 
2). Penegasan pertolongan Allah swt bagi orang mu’min saat perang badar 
dan menjelaskan bahwa yang Haq tetaplah haq dan yang batil tetap batil.201 
3). Pertolongan malaikat atas orang mu’min saat peperangan202 
4). Pelajaran bagi orang mu’min tentang aturan peperangan, di antaranya 
dilarang berselisih dalam satu barisan ketika peperangan.203 
5). Rasulullah dijaga dari gangguan kafir quraish saat hijrah204 
6). diangkatnya bala’ dari Allah swt pada umat manusia selama Rasulullah 
saw berada di antara mereka205 
7). Perubahan ke arah yang lebih baik pada suatu kaum tergantung pada 
perubahan diri mereka terkait akidah dan akhlaq  
8). Peringatan bahwa harta dan anak merupakan ujian dan kewajiban menepati 
janji walaupun hal itu hanya mengandung maslahah bagi sebagian orang 
islam206 
c. Ali Imran 
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Ali Imran merupakan surat yang ketiga sesuai urutan turunnya surat dalam 
kategori Madaniyah. Surat ini berisi penjelasan secara umum sebagai 
berikut : 
1). Surat ini berbicara itentang ike-Esa-an Allah swt, kenabian, ikebenaran ial-
Qur’an, agama yang diterima di sisi Allah swt adalah Islam, perdebatan 
dengan orang nasrani tentang al-Masih dan ketuhanannya(perdebatan ini 
hampir mencapai separuh surat).207 
2). Selain itu, surat ini juga menjelaskan sebagian hukum syari’at seperti 
kewajiban haji, jihad, haramnya riba, balasan orang yang tidak mau 
mengeluarkan zakat, sebagian pelajaran yang bisa diambil dari perang uhud 
dan perang badar.208 
 
C. Penafsiran Basmalah pada surat Makkiyah dan Madaniyah 
1. Surat Makkiyah 
Surat yang akan dibahas dalam kategori surat Makkiyah ini adalah surat al-
Alaq, al-Qalam dan al-Muzammil. Ketiga surat tersebut merupakan urutan 
awal dilihat dari turunnya al-Qur’an dari kategori Surat Makkiyah. 
 
a. Surat Al-Alaq 
 
كلمة مساعها يوجب أحد أمرين: » ِبْسِم اَِّ » «الرَِّحيمِ  ِبْسِم اَِّ الرَّْمحنِ «قوله جل ذكره: 
إّما صحوا وإّما حموا صحوا ملن مسعها بشاهد العلم فيستبصر بواضح برهانه، أو حموا ملن «
 ٢٠٩مسعها بشاهد املعرفة ألنه يتحّري يف جالل سلطانه
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Firman Allah swt. :  هللا بسم  kata yang pendengarnya akan diantarkan pada dua 
perkara : sadar atau lenyap. Sadar bagi orang yang mendengarnya dengan ilmu 
sehingga mampu melihat dengan bukti-bukti yang jelas. Sedangkan lenyap 
bagi orang yang mendengarnya dengan penyaksian ma’rifah karena dia 
bingung dengan keagungan kekuasaannya. 
 
Dalam surat ini, basmalah yang ditafsirkan oleh al-Qushairi meliputi 
kata هللا بسم  saja. Penafsiran ini sangat berbau sufistik. Dalam penafsirannya, 
al-Qushairi membagi ke dalam dua cara dalam merespon kata هللا بسم  . Respon 
pertama menggunakan ilmu yang mengarah pada kemampuan dalam melihat 
bukti-bukti kekuasaan Allah SWT. respon kedua menggunakan penyaksian 
ma’rifah. Orang yang menggunakan penyaksian ma’rifah akan tenggelam 
dalam kebingungan karena sangat agungnya kekuasaan Allah SWT.  
Dilihat dari isi tafsir basmalah dalam muqaddimah surat Al-Alaq ini 
mendapatkan mendapatkan tidak adanya kaitan walaupun dalam garis besar 
dengan isi surat al-Alaq itu sendiri yang sudah penulis sebutkan dalam sub 
bab sebelumnya. Dalam menafsirkan Basmalah di surat ini, al-Qushairi seperti 
ingin menjelaskan adanya dikotomi dalam melihat nama Allah, yaitu respon 
dengan nalar burhani dan respon dengan nalar irfani. 
 
b. Al- Qalam 
يتذّلل بعده ملخلوق، اسم كرمي من شهد لطفه مل » ِبْسِم اَِّ » «ِبْسِم اَِّ الرَّْمحِن الرَِّحيمِ «
إن أعطاه قابله  ومل يستعن فيما {به من ضّر أصابه أو خري أراده مبحدث مرزوق.
  D٢١٠لّشكر، وإن منعه استجابه جبميل احلمد.
هللا بسم   kata yang mulia. Orang yang menyaksikan kelembutan-Nya tak akan 
pernah hina di depan makhluq dan tidak akan pernah meminta bantuan atas 
bahaya yang menimpanya atau kebaikan yang dikehendakinya pada makhluq 
yang diberi rizqi. Jika Allah swt memberinya ni’mat dia akan menerimanya 
dengan bersyukur, jika Allah swt tidak memberikan apa yang diminta maka 
dia akan menanggapinya dengan pujian yang baik. 
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Al-Qushairi dalam menafsirkan basmalah di surat ini terlihat 
cenderung menafsirkan kata Allah dengan sifat Kari>m dan Lat}if. Menurut al-
Qushairi, orang yang sudah merasakan kelembutan Allah SWT tidak akan 
pernah memiliki ketergantungan dengan makhluq. Dia akan selalu husnudh 
dhan kepada Allah SWT dengan apa yang Allah takdirkan kepadanya.  
Kandungan surat al-Qalam ini sebagaimana penulis paparkan 
sebelumnya, meliputi empat poin, di antaranya : kenabian Nabi Muhammad 
SAW, akhlaq Nabi Muhammad SAW, isiksaan ibagi iorang ikafir dan 
sebagainya. Dilihat dari kandungan surat ini, penulis tidak menemukan kaitan 
antara penjelasan al-Qushairi dalam tafsir basmalah dengan kandungan surat. 
 
c. Al Muzammil 
 
احلادت D حصلت، فقلوب » : ِبْسِم اَِّ ».« الرَّْمحِن الرَِّحيمِ ِبْسِم اَِّ «
العارفني D عرفت ما عرفت وأرواح الّصديقني D ألفت من ألفت وفهوم 
املوّحدين بساحات جالله وقفت، ونفوس العابدين Dلعجز عن استحقاق 
  ٢١١فة جالله اعرتفت.عبادته اّتصفت وعقول األولني واآلخرين Dلعجز عن معر 
هللا بسم  segala sesuatu terjadi karena Allah, hati orang-orang arif bisa mengenal 
Allah dengan Allah, ruh orang-orang shiddiqin, dengan Allah swt, bisa 
melembutkan orang yang dilembutkan, pemahaman orang-orang yang 
bertauhid berhenti pada arena kekuasaan-Nya. Jiwa-jiwa penghamba bisa 
dibedakan dengan ketidakberdayaannya atas kelayakan ibadahnya kepada-
Nya, akal orang-orang awal dan akhir, dengan ketidak mampuannya atas 
mengenal keagugannya, bisa mengerti. 
 
Tafsir basmalah dalam surat al-Muzzammil ini, seperti surat 
sebelumnya, hanya menampilkan kata هللا بسم  yang mengkhususkan pada 
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pembahasan kata هللا . Dalam surat ini al-Qushairi berlama-lama dalam 
pembahasan lafad jalalah tersebut. Penulis tidak menemukan hubungan yang 
jelas antara tafsir basmalah dalam surat ini dengan kandungan surat yang 
penulis sebutkan.  
 
2. Surat Madaniyah 
a. Al Baqarah 
ِبْسِم اَِّ الرَّْمحِن الرَِّحيِم االسم مشتق من السمو والّسمة، فسبيل من يذكر هذا 
اهدات، ويسمو مته إىل حماّل املشاهدات. االسم أن يتسم بظاهره نواع ا
مسّو اهلّمة للمواصالت بسرائره مل جيد  فمن عدم مسة املعامالت على ظاهرة، وفقد
  ٢١٢لطائف الذكر عند قالته، وال كرائم القرب ىف صفاء حالته.
الرحيم الرحمن هللا بسم   kata اإلسم derivasi dari kata السمو dan السمة maka jalan orang 
yang berdzikir dengan nama ini adalah dhahirnya sibuk dengan bermacam 
mujahadah, cita-citanya naik ke arena mushahadah. Maka orang yang tidak 
memiliki tanda muamalat dengan Allah swt pada dhahirnya dan kehilangan 
cita-citanya yang tinggi untuk sampai pada Allah swt dengan hatinya tidak 
akan mendapatkan lembutnya dzikir saat mengucapkannya, dan tidak juga ada 
kemuliaan kedekatan dengan Allah swt dalam tingkah lakunya. 
 
Hampir sama dengan penafsiran basmalah yang terdapat dalam 
kategori surat Makkiyah, dalam surat ini penafsiran Basmalah mencukupkan 
pada kata اسم dan lafad jalalah. Berdasarkan asal kata dari اسم yaitu سمو dan سمة 
maka seyogyanya orang yang berdzikir dengan lafad jalalah sibuk dengan 
mujahadah untuk mencapai kedekatan dengan Allah SWT. Dilihat dari 
kandungan surat al-Baqarah yang sudah penulis sebutkan sebelumnya, 
penjelasan tentang basmalah dalam surat ini tidak memiliki kaitan walaupun 
secara garis besar. 
b. Al Anfal 
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ِبْسِم اَِّ الرَّْمحِن الرَِّحيِم بسم هللا إخبار عن قدرته على اإلبداع واالخرتاع، الرمحن 
الرحيم إخبار عن تصرفه Dإلقناع وحسن الّدفاع فبقدرته أوجد ما أوجد من 
 ٢١٣مراده، وبنصرته وّحد من وّحد
هللا بسم  pemberitaan atas kekuasaan-Nya untuk menciptakan sesuatu yang baru. 
الرحيم الرحمن  pemberitaan atas tindakan-Nya yang persuasif dan perlindungan 
yang baik, dengan kekuasaan-Nya menciptakan apa yang ingin diciptakan, 
dengan pertolongan-Nya orang-orang bisa bertauhid. 
 
Dalam surat ini, penafsiran basmalah menyentuh semua kata. Kata بسم 
 dijelaskan oleh al-Qushairi sebagai informasi atas kekuasaan Allah SWT هللا
dalam menciptakan makhluq. Pembahasan tentang basmalah dalam surat ini 
tergolong cukup pendek mengingat surat al-Anfal adalah surat Madaniyah. 
Kandungan al-Anfal dari pembagian harta rampasan, pertolongan Allah SWT 
dalam peperangan, peraturan dalam peperangan, diangkatnya bala’ dari Allah 
SWT pada umat manusia selama Rasulullah SAW berada di antara mereka dll. 
tidak tersentuh oleh penjelasan al-Qushairi dalam penafsiran Basmalah ini. 
 
c. Ali Imran 
هل هو مشتق من » هللا«اختلف أهل التحقيق ىف اسم » بسم هللا الرمحن الرحيم«
، وهو له سبحانه على جهة عىنمعىن أم ال؟ فكثري منهم قالوا إنه ليس مبشتق من م
ىف وضعه جمرى أمساء األعالم ىف صفة غريه، فاذا قرع ذا اللفظ االختصاص، جيرى 
أمساء أهل املعرفة مل تذهب فهومهم وال علومهم إىل معىن غري وجوده سبحانه وحقه. 
أو مسع » هللا«وحّق هذه القالة أن تكون مقرونة بشهود القلب فاذا قال بلسانه 
  » .هللا«ذانه شهد بقلبه 
» هللا«ال يكون مشهود قائلها إال » هللا«ة على معىن سوى وكما ال تدل هذه الكلم
، وحيب بروحه » هللا«، ويعرف بقلبه » هللا«، ويعلم بفؤاده » هللا«فيقول بلسانه 
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، ويتملق بظاهره بني يدى هللا، ويتحقق بسّره هللا، » هللا«ويشهد بسره  ،» هللا«
هللا، وإذا أشرف على أن يصري وخيلو حواله  وىف هللا فال يكون فيه نصيب لغري 
الرمحن الرحيم استبقاء  حموا ىف هللا  D تداركه احلق سبحانه برمحته فيكاشفه بقوله
ملهجتهم أن تتلف، وإرادة ىف قلوم أن تنقى فالتلطف سّنة منه سبحانه لئال يفىن 
 ٢١٤أولياؤه Dلكلية.
بسم هللا الرمحن الرحيم   Ahli tahqiq berbeda pendapat tentang kata هللا apakah 
kata tersebut derivasi dari sebuah kata atau tidak. Banyak dari mereka 
mengatakan bahwa kata tersebut bukan derivasi dari makna, kata tersebut 
khusus untuk Allah swt. Kata tersebut seperti isim alam. Jika nama-nama ahli 
ma’rifah diketuk dengan nama ini maka pemahaman dan ilmu mereka menuju 
pada makna wujud dan haq Allah swt. Penyebutan kata ini dibarengi dengan 
penyaksian hati. Jika menyebut nama Allah dengan lisannya atau mendengar 
dengan telinganya maka hatinya menyaksikan Allah.  
Sebagaimana kata ini tidak merujuk pada makna selain Allah, orang yang 
menyebutnya tidak akan menyaksikan selain Allah. Dia menyebut Allah swt 
dengan lisannya, mengerti dengan fuad-nya, kenal dengan hatinya, cinta 
dnegan ruhnya, menyaksikan dengan sirr-nya, memuji dengan dhohirnya di 
hadapan Allah swt, meyakini Allah swt dengan sirr-nya. Tingkah lakunya 
hanya untuk Allah dan di jalan Allah swt sehingga tidak ada celah untuk selain 
Allah swt. Jika dia mendekat sampai menjadi lenyap di jalan Allah, karena 
Allah, dengan Allah, maka Al-Haqq swt akan mendapatkannya dengan rahmat-
Nya, sehingga Allah swt menyingkap tabir baginya dengan kata الرمحن الرحيم untuk 
menjaga hati mereka dari kerusakan dan membersihkan hati mereka. Maka 
kelembutan merupakan keniscayaan dari Allah swt agar kekasih-kekasihnya 
tidak hilang.  
Penafsiran basmalah dalam surat ini cukup panjang. Di awal penjelasan 
al-Qushairi membahas tentang lafad jalalah kaitannya dengan derivasinya. 
Kemudian mufassir tersebut berbicara tentang kondisi hati ahli ma’rifah jika 
mendengar atau berdizikir dengan lafad jalalah. Selanjutnya, al Qushairi 
menjelaskan lafad tersebut dengan penjelasan irfani. Penjelasan panjang lebar 
tentang lafad jalalah dan kondisi ahli ma’rifah tersebut tidak memiliki kaitan 
yang signifikan dengan kandungan surat Ali Imran ini.  
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Penulis, bepijak pada data dan analisa yang dipaparkan yang menjawab 
rumusan masalah, mengambil kesimpulan sebagai berikut : 
1. Penafsiran Basmalah oleh Al-Qushairi dalam Lataif al-Isharat bukan merupakan 
gambaran atau garis besar dari kandungan surat yang akan ditafsirkan 
setelahnya. Banyak ayat yang ditafsirkan oleh al-Qushairi menggunakan 
dhahirnya ayat.  
2. Epistemologi penafsiran al-Qushairi atas basmalah adalah berpijak pada 
pengalaman tasawwufnya. Al –Qushairi menafsirkan basmalah melalui kondisi 
kejiwaan saat menafsirkan ayat tersebut.  
B. Saran 
Ada beberapa ulama sufi yang memiliki karya tafsir selain Al-Qushairi seperti 
Syekh Abdul Qadir al-Jilani, Ismail Haqqi Al-Bursawi dan lain sebagainya. Tokoh 
sufi selain al-Qushairi yang menafsirkan basmalah di tiap surat di antaranya Syekh 
Abdul Qadir Al-Jilani. Diperlukan penelitian lebih lanjut untuk mengungkap 
bagaimana pola dan episteme penafsiran tokoh-tokoh sufi dalam menafsirkan 
Basmalah. 
Penelitian tentang epistemologi penafsiran Al-Qushairi terhadap Basmalah di 
tiap surat ini membutuhkan kajian lebih mendalam berupa, saran, kritik yang 
konstruktif sehingga penelitian ini memiliki nilai kontributif yang bermanfaat 
dalam bidang tafsir khususnya tafsir sufi. 
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